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مجلة فصلية فكرية ثقافية محكمة ؛ تعالج قضايا 
ايها المععاصر فى ضوء الة صالة الإسلامية ظ 


تصدذر عن 
مؤسسة المسلم المععاصر 
7 


ورئيس التحرير 0 


20 كدي - 


العددن )5١(‏ -السئة الشالثة والعشرون 
شوال -ذو القهبعدة ذو الحمجة 415١ه ‏ 
فبيسراير مسارس ‏ أبريل 1959م 


رئيس التحرير 
د. حمال الدين 


2 حسسن الشافعي 


د. سيف الدين عيد الفتاح 


المستشار/ طارق البشري 


أ. خالد إسحق 

أ. زغلول راغب النجار 
د..طه جابر العلوانى 
د. عبد الحميد أبو سليمان 
د عماد الدين حليل 
اد عمر عبيد حسنة 

ذ. عرض محمد عوض 


. أسهم في تأسيس المجلة ودعم مسيرتها الفكر 


5 أبو الوفا التفتازاني 


سكرتير التحربر 


د. محمد كمال الدين إمام 


أعضاء " 


د. على جمعة د. محمد سليم العوا 


أ. فهمي هويدي د. محمد عمارة 
. مدير الإدارة 
000 2 م( 
مستشارو التحرير 
د. مالك البدري د. محمد نحاة الله صديقى 
و خسن عن اللتويك أ. يي الدين عطية 
: محمد بريش د. مقصلاد يالجن 
د. محمد عبد الستار نصار د. يوسف الفقرضاوي 
د. محمد عثمان بحاتي 
اه محمد فتحى عثمان 
00 
0 


د. محمد عبد الحادي أبو ريدة 
:د. محمد كمال جعفر 


د. عيسى عله 
الشيخ محمد الغزاليلرن . 
> د تحمود أبو السعود 


5) رتبت الأسماء ألفيائيًا . 


قواي د اشش رف جلت 


. تهتم المجلة بمعالجة شئون الحياة المعاصرة فى ضوء الشريعة الإسلامية‎ - ١ 


فقضيتها الأساسية هئ ٠‏ المغاصرة » » وهى ذات مداخل ثلاثة : 


1 الاجتهاد. 3 والتنظير 3 وإسلامية المعرفة . 


0 كما تهتم المجلة بمجالين أساسيين لقضية المعاصرة هما منجال الحركة 


الإسلامية 4 و مجال الأبحاث الميدانية . 

وترحب المجلة بالأبحاث ذات الصلة بهده القضية ومداخلها ومجالاتها 
المختلفة » كما ترحب فى باب ٠‏ الحوار: » بمناقشة الأبحاث التى تنشر فى 
المجلة أو فى غيرها من المجلات والندوات والمؤتمرات ٠‏ كما ترحب فى .2 
باب ٠‏ نقد الكتب » بالنقد الموضوعى للكتب ذات العلاقة باهتمامات المجلة . 
تنشر المجلة. البحوث العلمية والمقالات الفكرية التى تتحقق قو فرها فرظا . 
الأصالة والإحاطة والاستقصاء والعمق والموضوعية والمنهجية والرجوع 
إلى الفقادر اعطك ام لي 


مستشارى 0-0 لم م و 
من الباحث إعادة النظر فى بحثه فى ضوء ملاحظات المحكمين . 


5 ما تنشره المجلة يعبز عن وجهة نظر صاحبه الور اعبرم 
:وجهة نظر المجلة . 


الأبحاث. التى ترسل إلى المجلة لا تعاد ولا تسترد سواء تشرت أم لم 


فشو و اطترم المجلة بإبداء أسيباب عدم النشر . 


دك انملك عه تارارق اعارات فيه 10 الها ييكانة الحيك 
أو الباحث . 3 
يعطى صاحب البحث المنششور مكافأة مالية مع ١‏ فصلة ( مستخرج) ‏ 
من بحثه المنشور ء ويكون للمجلة حق إجادة نشر البحث منفصلاً أو 
ضمن مجموعة من البحؤث ء بلغته' الأصلية أو مترجماً إلى أى لغة 
أخرى ‏ دون حاجة إلى استئذان صاحب البحث . 


اغتوبات 


* كلمة التحرير 
« العام إلى أين؟ . .ل ه. جحمال الدين عطية 


* أبىاث 
© العولة والهوية ودور الأديان. ‏ _____د. أحمد كمال أبو جد لله | 
ه الاحتفال بالاحتلال أم بالاستقلال؟. د. محمد عمارة  -‏ _ ممم 
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© مفهرم الأدب الإسلامي عند المستشرق 3م 

ظ الأمريكي جروناوم..._ __ل_-_--- د. أحمد محمد على 
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* حوار ْ 
© العمل الأهلي : رؤية إسلامية. ب هشام جعفر ل و|!ه 
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* باب خدمات مكتبية ظ 
© دليل الباحث إلى الرسائل الجامعية. 777 سس 89 
٠‏ دليل الأطروحات المقرزحة. 000 5 /اه ١‏ 
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*يخطيى من يظِن أن انهيار الاتحاد 
السوفييٍ يعن نهاية التاريخ وهزيمهة 
الاشتراكية وانتصار الاقتصاد الحر وتفرد 
الولايات المتحدة بقيادة العالم .. 

* يخطئ من يظن أن نهاية التاريخ ف 
7ع أول قيام للاقتصاد الموجه ولا 
عام 141١م‏ أول نهاية له ؛ فقد قامت 


في سومر نحو عام 7١١١‏ ق.م دولة. 


للاقتصاد الموحه » حيث كانت الأرض 
ملمًا للملك وكان العمال يتسلمون 
حصصهم من المحاصيل من مخازن الملك؛ 
كما كانت التجارة الخارحية مركزية 
أيضًا » وكذلك في بابل نحو عام ٠6/ا1‏ 
ق.م» كان قانون حمورابي يحدد أحور 


الرزعة والحرفيين حتى الأطباء 2 


العالم إلى أين ؟!١‏ . 


د . جمال الدين عطبة 


والجراحين؛ وق مصر في عهد البطالمة 
1959 ولاق.م)ء كانت الدولسة 
تملك الأرض وتدير الزراعة »: كما 
كانت تملك المناحم » وأممت إنتاج وبيع 
السلع الضرورية حتى جارة التجزئة 
والصيرفة ء وف روما عام ١0:“اق.م‏ 
حددت الأسعار والأحور وكانت الدولة 
تملك معظم المفاجم والمحاحر »ء وق 
الصين قامت عدة محاولات لاشتراكية 
الدرلنة (. ١:‏ إلى لام ق.م » ١‏ إلى 
ام 64 إلى 86١1م)‏ بيت 9 
تأميم موارد الأرض والمواصلات 
والتجارة والصناعة والزراعة والتحكم في 
الأسعار والأحور » وف بيرو في القرن 
ام حتى القرن 5١م‏ » حيث قاموا 


بتنظيم وإدارة جميع ألوان الزراعة والعمل 


محلة__ المسلم 

المعاصر 
والتجارة » وكان كل شخخص موظقا في 
الدولةء وف أورجواي -1١770(‏ 
6م حيث قامت حكومة من 
القسس بإدارة جميع ألوان الزراعة 
والتجارة والصناعة وفي ألمانيا مورست 
الشيوعية في مدينة اسدرليتر ١57‏ - 
5ام). 

* وها نحن نرى بعد سنوات قليلة 
من انهيار الاتحاد السوفييّ ف عصرنا 
الحاضر ماح الأحزاب الاشتراكية فقي 
فرنسا وإيطاليا وبريطانيا.وألمانيا على 
منافسيها اليمينيين . 

* ومازال النظام الاشتراكي قائما ف 
0 ؛ وإن كانت دحلت عليه 

بعض التعديلات اليمينية . ١‏ 2 

* كما دسل ف المقابل 555 من 
التعديلات الااشتزاكية على النظم الي 
تدعي الرأسمالية واقتصاديات السوق » 
خاصة ف ممالات الخدمات الصحية 
والتأمينات الاجتماعية وغيرها .. 

* إن أهم ما يمخدش دعوى الرأسمالية 
التى تقوم على الاقتصاد الحر وقوانين 
السوق هو أن الدولة تقوم بالتدحل في 
أهمم العلاقات الاقتصادية وهي 
العلاقات بين غناصر الإنتاج - لصالح 
احدعنن - وهو رأمرج المال_-.على 


السنة الثالئة والعشرون- العدد (11) 

حساب العتاصر الأخرى من عمل 
وتنظيم وطبيعة » وذلك بتحديد عائد 
مضمون لرأس المال (في صورة الفائدة 
الى يحددها الببك المركزي متمثلة في 
سعر الخصم) دون نظر إلى عائد العناصر 
الأخرى (حتى لو كان سالبًا) ودون 


٠‏ إخمضاع هذه العلاقة لقائنون العرض 


08 


والطلب كما هي القاعدة في باقي 
الأنشطة . ْ 
* إن المتتبع لهذه التطورات لا بملك - 
إذا 2 ناشدًا للحقيقة ‏ إلا أن 
يرفض استراد الأفكار جملة وبطريقة 
دجماتية دون تمييز الصالح من غير الصالح 
وكأننا أمام أيديولوحية محكمة » مع أن 
أنصار هذه الأيديولوجيات أنفسهم لا 
ينظرون إليها هذه النظرة » ويعدلون 
جييا دا برو 3 لظروفهم 
ولصامم . 
وما 5 قول علي عزت 
بيجو فيتش : إن قصة حتمية هذا النظام 
أو ذاك هي في التحليل النهائي بمجرد 
وهم؛ وإننا إذا تحررنا من هوس الحتمية 
التاريخية والتفتنا إلى وسطية الإسلام 


يمكننا ‏ بدون أي تعصبات ‏ أن 


نكتشف ما تنطوي عليه هذه الأنظمة 
القائمة من جوانب الخير والشر لا 


كلمة التحرير 


العالم إلى أين ؟!! 


باعتبارها رأسمالية أو اشتراكية » ولكن 
باعتيارها تحجارب معيئنة تمارسها 
المجتمعات المعاصرة . 

* إن الذي انتصر بانهيار الاتحاد 
السوفيي ليس هو الاقتصاد الحر وإنما 
الحيمنة الأمريكية العسكرية والسياسية 
وما تبع ذلك وسبقه ‏ من استثمار 
هذه الهيمنة لصالح الاقتصاد القومي 
الأمريكي » وابتزاز الدول الأرى سواء 
ف ذلك دول الخليج (ومازال الابتزاز 
مستمر) أو دول عظمى كاليابان 
والصين وأوربا (وملفات منظمة التجارة 
العالمية حافلة بالأمثلة) . 

* إن تدجحين الولايات المتحدة 
لساسة معظم دول العالم وتوججحيه الإعلام 
العالمي للرأي العام هما مفتاح الموقف 
الحالي الذي لا ينبغي أن تخفى حقائقه 
على المثقفين » وأن يغفلوا عن توعية من 
حولهم كل في موقعه ؛ حتى ينزاح 
كابوس التضليل والإرهاب الدولي » 
ويعود لكل ضاحب سلطة استقلاله فيما 
يتخذه من مواقف أو يجريه من قرارات. 

* لقد سارت الولايات المتحدة 


أشواطًا في انحاه تعطيل المنظمة الدولية .2 


بعد أن عجزت عن الاستمرار في 
التحكم فيها واتخاذها ستارًا لتحركاتها - 


وانتهاك قواعد القانون الدولي » وإذا لم 
تبادر الدول الأخرى إلى اعتراض هذا 


التوحه واستخدام الجمعية العامة آلية 


لذلك قن لقرار «الا تاد من أجل 


ش السلام» الصادر سنة ٠96١ام)‏ والذي 


استصدرته الولايات المتحدة من الجمعية 
العامة حينما عطل. الفيتو السوفيي حر كة 
مجلس الأمن بخصوص الحرب الكورية ». 
فكان هذا المحرج غير المنصوص عليه في 
الميشاق لإعطاء شرعية دولية للعمل 
العسكري »؛ الذي تقوم به دولة أو 
بجموعة دول لا استنادًا إلى عقوبات 
الفصل السابع وإنما استنادًا إلى حق 
الدفاع الشرعي الجماعي المنصو ص عليه 
في المادة ١ه‏ من الميثاق . 

إن تنشيظ هذا الإطار فيه مرونة 
كافية للحصول على قرارات بالأغلبية 


.امن اللدمعية العامة غير المشروطة بحق 


الفيتو لإعطساء شسرعية لأي عمل 


منظمة إقليميةء وتمثل تصرفات 


الولايات المتحدة وبريطانيا حيال العراق 
وتدحلات حللف الأطلنطي في 
يوغسلافيا السابقة سوابق فى هذا الاتماه 


٠‏ ولعل هذا هو الحل الوحيد المتناح حاليا 


لا 


لتفادي انفراط عقد المجتمع الدولى ‏ 


بحلة المسلم 

المغاصر 
وانتهاء الأمم المتحدة كما انتهت عصبة 
المنظمات الإقليمية وف مقدمتها منظمة 
المؤتمر الإسلامي لسد الفراغ الئائج عن 
شلل المنظمة الدولية . 
إن منظمة الموتمر الإسلامي تمتلك 
عدة عناصر إيجابية كمظلة جامعة لكل 


السنة الثالثة والعشرون العدد )4١(‏ 
الدول الإسلامية » وكجهاز متكامل من 
المنظمات المتتخخصصة المنبثقة عن المنظمة 
الأم » ولا ينقص هذا اليكل الموسسي 
لبث الروح فيه سوى الإرادة السياسية 
الي تحتاج إلى مبادرة من بعض الدول 
ذات التأثير كمصر والسعودية وإيران 
وياكستان ؛ كي يتحول هذا الحلم إلى 


-جعيفة . 


عزفره 


ا 


اقنصر في هذه الورقة على ابداء 
ملاحظة أولية ؛ وتوضيح منهجي 5ك 
ولدي - ف النهاية - ثلاث أفكار 
محددة اسناسية: 

أما الملاحظة الأولية : فإن بعض ما 
استمعنا إليه عن العولمة ودورها وحتمية 
بحيئها .. وإن حاء من منطلقات سياسية 
واقتصادية ليبرالية وئيقة الصلة بالنظام 
الرأسمالي فإنها - وهذا موطن العجب - 
تكاد تتطابق مع مقولات سمعناها كثيرًا 
منذ عشرات السنين تطل علينا -آنذاك- 
من المذهب الاشتراكي المرتبط للا 
وتاريخيًا بالفكر الماركسي» وهذه قضية 
حديرة بالتأمل مثيرة للدهشة » ياعفة 
على البحث في قضية «الأيديولرجيات» 
ومقولاتها الأساسية .. والقيمة العلمية 
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العولمة 
والهوية ودور الأديان 


د. أحمد كمال أبو المجد 


الحقيقية لتلك المقولات . وأشير في هذه 
الملاحظة إلى المقولات: الثثلاث الآتية : 


ش التاريخ؛ وجريان مشيئثته على الساس 


أجمعين .. ومع أن هذه المقولة ظلت 
مرتبطة - في علمنا - بنشأتها في الفكر 
الفلسفي الأوربي على يد.هيجل أولا ؛ | 
ثم على يد. مار كس بعد ذلك .. فإنها 
عادت تطل علينا على السسنة وأقلام 
فلاسفة «العولمة» ؛ حيث يصورون تلك 
العولمة تطورًا. حتميًا آثيّا لا ريب فيه : 
ولا قبل لأحد بدفعه أو الوقوف ف 
وتجهدك يوزؤوان أن نشوا دليلد واعة 
على وجود تلك الحئمية الي نكاد نرى 
فيها ترويجًا مذهبها وسياسيًا أكثر مما 
نرى فيهامن سمات النظر العلمي 


50 المسلم 

المعاصر 
ا موضوعي المحايد .. وحسبنا دليلاً على 
هذا أن «العرللة» أو «الكوكبة» 
بصورتها الشاملة لم تكتمل بعد .. فلا 
زالت الدولة القطرية ذات السيادة 
والامستقلال حقيقة حية ف عوالم 
السياسة والاقتصاد والقانون .. بل لا 
زالت صور عديدة من صور «التكتل» 
الإقليمي المفضي ف تصور المبشرين 
بالعيلة إلى توحد عالمي نهائي .. أقول: 
لا زالت صور عديدة تتأرجح بين 
النجاح والفشل ويتنازع أصحابها حول 
حدودها وطبيعتها » ولا يكادون يخطون 
خطوة إلى الأمام حتى يغودوا - بعد 
حين - إلى التراجع والمنطو إلى الوراء . 

. أما المقولة الثانية : فهي مقولة 
التفسير الاقتصادي للتاريخ ؛ وبغض 
النظلر عن المنبع الفكري المقاص طذه 
المقولة في الفكر الماركسي » وأنها 
مرتبطة بالمقابلة المار كسية الشهيرة. بين 


المادة والفكر -لامأه5ممه لمج ,8نندالة. 


8 فإن التفسير الاقتصادي للتاريخ 
- كماانتهت إليه النظرية المار كسية ت 
مؤداه أن الأبنية السياسية والثقافية 
والقانونية ليست إلا أبنية علوية يحدد 
وجودها وحركتها بناء تَحيّ ذو طبيعة 
مادية ... وأنه في جوهره بناء اقتصادي 


السنة الثالئة والعشرون العدد(١4)‏ 


ظ مرتبط بنظام الإنتاج وملكية أدواته ف 


ده (- 


ومن عجب أن تعود هذه النظرية مع 
موحة الترويج للعولة» ولكن في ثوب 
جديد برد حركة التظام الدولي 
الجديك... ومستقبل الكيانات السياسية 
والقانونية القائمة ف ظله - إلى طبيعة 
نظمها الاقتصادية ... على نحو يجري 
معه تهميش دور السياسة والفكر 
السياسي » وتهميش الثقافة بصفة عامة. 

قلا حديث إلا عن التحول 
الاقتصادي نحو الرأسمالية الجديدة متمثلة 
في تصفية الملكية العامة » وتصفية دور 
الدولة وقطاعها العام » ونقل ذلك كله 
إلى القطاع الخاص تحت لواء المتصخصة 
أو التخصصية كما يسميها البعض -ل/م,ط 
0 . 

أما المقولة الغالفة : فهي القول 
«بذيبول الدولة» أو انتهاء 
دورها 51216 1568 أه ولرعط]ألالا » وهنا 
كذلك لا يغيب عنا احتلاف نقطة 
البداية الفلسفية القائمة وراء هذه المقولة 
كما عرضها الفكر الماركسي عنها ف 
فكر «الترويج للعرلة» ولكن النتسائج 

فالداعون إلى «العورلة» تحت مظلة 
الرأسمالية الجديدة الي يصورها أكثر 


أنحاث 


العرلة والمحوية ودور الأديان 
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' الكتاب بأنها النظام الاقتصادي النهائي 


الذي تمت به دورة التاريخ ... تقترن ‏ 


-على نحو يكاد يكون عامًا - برفض 
تدحل الدولة ف العلاقات الاقتصادية 
على زعم أن هذا التدحل هو المسكول 
عن تدهور اقتصاديات الدول الاشتراكية 


والنامية .. وأن'الوفرة الاقتصادية ».بل 


والعدل الاحتماعي سوف يتحققان من . 


حلال قوانين السوق الى تقوم علي 
العرض والطلب » وتنتهي إلى توازن بين 
مصالح المنتتجين ومصالح المستهلكين 
وطالبي الخدمات .. 

ولا يكاد أحد ينبه إلى ضرورة تدخل 
الدولة لحماية الضعفاء والفقراء » وإلى 
ضرورة إيجاد شبكة أمان غم بإامأ52 
خلال مرحلة التحول الاقتصادي حتى 
تتناوشه سهام النقد والاتهام بأنه يدعو 
إلى ردة جديدة يعود معها النظسام 
الاقتصادى والسياسي الشمولي الذي 
تخلص العالم منه إلى غير.رجعة بسقوط 
الاتحاد الس وفيَيَ وانهيار النظلم 
الاشتراكية .. ونسى هؤلاء أن الدولة لا 


يمكن ولا يجوز لها أن تستقيل » وأن كل - 


العولة والمخصخصة» إنماهو تحول 
طبيعي في وظيفة الدولة بحيث لا تباشر 


الإنتاج ولا تنحكم فيه من مخلال غخطة 
مركزية شاملة وصارمة .. وإنها تصير 
الدولة حكمًا وحارسًا للتنشاط 
الاقتصادي للناض اتا للمنافسة 
المتكاففة الحرة» وسدًا في وجه: الاحتكار 
والأساليب التجارية المعوجة والخارحة 
علد عقوية التوسدار بار الاق المما رساك 
التجارية .. ومن المؤكد أن الحاحة إلى 
هذا الدور الأحير حاحة كبرى .. وأن 
الموقف الحدي المطلق والمتعسف من كل 
تدحل للدولة .. لا يقل جمودًا ولا ضررًا 
عن موقف المفكرين والساسة الماركسيين 
الذين بشروا بنهاية الدولة عند حلول 


ا لس ل برا ا 


الاقتصادي والاجتماعي .. 

ملعن الانطنة ري 
أما التوضيح المنهجني ادر 

0 كا ليد 000 
العصر - عدة ظواهمر متحاوررة 
متعاصرة... تتداحل آثارها أحيانا على 
نجويحول دون رد كل أثر منها إلى 
واحدة بعينها من تلك الظواهر : 

-١‏ نحن » على سبيل المثال » نشهد 
ظاهرة سقوط الحواجز المكانية والزمانية 
ين الكائن والفجعوت اسح الترز ات 


م 


بجلة المسلم 
المغاصر 


المتعاقبة في ميادين الانتقال -1زهم05ة7 
مولاة والاتصال صه10أه 0510© ... 
فتسارعت حركة الناس » وتعددت 
مرات انتقالهم من مكان إلى آخر ... 
كما.تسارعت حركة الأخبار والصور 
والكلمات عبر شسيكات البث الإذاعي 
والتليفزيوني وعبر الهاتف » وأخخيرًا عبر 
الأقمار الصناعية الي أوشكت أن تلغي 
خدؤة لكات زلقاء تاماتبيم عدي ضار 
العالى ‏ مرف لاله راع قري واد 
تتكلم بكل لغات العالم 55 وأصبحث 
هذه الأقمار تنقل أخبار الناس وصورهم 
وثقافاتهم إلى كل الناس:. | 


؟ - ونحن نشهد -ف الوقت ذاته- 


انهيار النظام الدولى القديم يجوانبه 
الاقتصادية والسياسية والعسكرية .. فلا 
الدنيا اليوم يتنازعها مذهبان اقتصاديان 
متناقضان (الرأسمالية والاشتراكية) ... 
ولا العلاقات الدولية يحكمها قطبان أو 


مموران ... أحدهما غربي والآخحر 


شرقي... ولا التوازن العسكري تحدده 


أو تتجاذبه قوتان ... إحداهما على 


رأسها موسكو والأخرى على رأسها 
واشنطن ولندن وبون وباريس . 

7 - ثم نحن نشهد كذلك مولد 
كيانات اقتصادية مستقلة عن الدولة 


السنة الثالئة والعشرونت العدد(١8)‏ 


ومستقلة كذلك عن مجموع الدول ... 
هي المشروعات الصناعية والتجاريسة 
والخندمية العملاقة الى تعبر القارات ولا 
تعترف يحدود الدول » وتسعى إلى أن 
تكون الدنيا كلها رن تقدمه من 
سلع ونحدمات ظ ونيا فكن أن 
نسميه ظاهرة «العملقة» الاقتصادية 
والصناعية (18ئأ5نا0ما 0لمة مأرمممهنع] 
0 وهذه المؤسسات الاقتصادية 
والصناعية العملاقة قد اكتسبت قوة 
ونفتوذ الهنافاءى و دازف تلرنينا عل 
الحركة وعلى خدمة مصالح أصحابها 
تفوق قدرة كثلير من الدول 
والحكومات»؛ كما صارت قادرة فى 
أحيان كثقفيرة على تهميش دور 
الملوسسات الأقل حجمًا ؛ بل وعلى 
فاضا أحانا عر سيو الافسة: 
وتهديدها بالزوال . 

وحين نتحدث عن العولمة » فنحن لا 
ندري - في كثير من الحالات - ما إذا 
كان الذي نتحدث عنه ليس إلا أثرًا 
طبيعيًا ومنطقيًا لانهيار الحواجز وسقوط 
المسافات .. أم أنه مظهر من مظاهر 
انهيار النظام الدولي القديم .. أم أنه - 
أميرًا - تطور تستدعيه وتسعى إلى 


تحقيقه المؤوسسات العملاقة صاحبة 


-1١1- 


أنعاثك ع العولة والطوية ودؤور الأديان 
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المصلحة الأكيدة في اتساع السوق 
التجاري أمام ما تنتجه من سلع وما 
تقدمه من خدمات . ٠‏ 
أما الشق الثاني : فمؤداه أننا لم تعد 
ندري - ف أحيان كثيرة - ما إذا كان 
المتحدثون عن «العولمة» يتحدثون عن 
تطور تتحدد معالمه نتيجة توفر أسبابه ع 
وعن ظاهرة تقع ؛ لأن دواعيها 
ومقدماتها قد تجمعت في الواقع... أم 
أنهم يتحدثون عن تطور مبتغى» وتنظيم 


وبعبارة أخرى هل نحن إزاء قضية واقع 
ووحود نرصد حدوثه ... أم أننا أمام 
دعوة لنظام جديد نريد الرويج له 
م 6م 3 ]0 1100م 06561 جح 55 
وقيمة هذه التفرقة أننا إذا كنا أمام دعوة 
لنفلام جديد » فإن علينا أن نتحفظ كثيرًا 
وأن نتردد طويلاً قبل أن تقبل كثيرًا من 
مقوللات المتحدئين عن «العولمة» من هذا 
المنطلق الدعوي الترويجي .. ويدفعنا إلى 
التنبه للمذا الأمر أننا وحدنا في كثير مما 
يقرره المتحدثون عن العولة » حتى في 
هذا الجمع الأكادكي الرضان » عددًا غير 


بوصف الواقع ... ويتعلق الآحر بتقوعه: 


ش' -* 1 


(أ) فمن التسوع الأول التحدث عن 
«العولة» كمالو كانت أمرًا قد تحقق 
فعلاً واكتملت حلقاته ... بينما الواقع 
يصرخ من حولنا بغير ذلك » فلا زالت 
الدولة القطرية حقيقة قائمة ... ولا زال 
تأثيرها ف العلاقات السياسية 
والاقتصادية » بل والثقافية كذلك تأثيرًا 
قاكمًا وملحوظا. ...ينما يتحدك البغض 
عن الدولة كما لو كانت من مخلفات . 
التاريخ » أو من اللواهر المنقرضة :. ولا 
نقبل بسهولة أن تكون هذه المبالغة ثمرة 
غفلة فكرية .. بل الأقرب أنهاثرة 
استعجال مقصود لاكتمال حلقات 
العرلة ف معناها المتصل باتساع السوق» 
وإتاحة الحرية الكاملة أمام السلع 
والخندمات لتتحرك في هذه السوق دون 
حواجز أو معوقات تفرضها الدول .. 
(ب) ومن النوع الثاني التعجل في إضفاء 
قيمة إيجابية على كل آثار «العولة» 
كالادعاء بأنها - في النهاية - تخدم 
مصالح الفقراء والدول النامية والصغيرة ». 
وهو أمر نقطع بأنه على الأقل لم يتحقق 


بعل ولا زال الممستفيدون الأوائل من 


هذه العولمة هم الدول الصناعية الكبرى 


والمشروعات العملاقة عابرة القارات؛ 


وليس ف تقارير الأمم المتحدة ومنظماتها: 


المعاصر 
المختلفة - وبصفة خاصة تقارير البنك 
الدولي - ما يشير إلى انحسار مد الفقر 
المتزايد حصوصا في أفريقيا وغير قليل 
من دول آسيا وأمريكا اللاتينية .. ولا 


نريد هنا أن نقرر أمورا أو ندعي وقوع 


نتائج لا نملك قاعدة معلومات كافية 
تدل عليها .. وإنما حسبنا أن نقرر أن 
كثيرا من آثار «العولمة» لم يتم رصدها 
على نحو علمي .. وأن النزعة الدعوية 
النزويجية هي الى تبشر بنعيم العولمة 
تبشيرًا نتحفظ كثيرًا عليه مادام غير مؤيد 
- بعد - بدراسات علمية كافية, 
وقاعدة معلومات مسائلة . 


السنة الثالئة والعشرون العدد )4١(‏ 

والاقتصادية والثقافية الى كانت هم قبل 
ظهور هذا الدين الحديد .. وأن جوهر 
الدعوة إلى العولمة ؛ بالمعنى الدعوي 
الذي حددناه » أن على الجميع أن 
يندبحوا في النظام الجديد 7160:2168 10 
بينما جوهر التعددية أن يبقى كل أحد 
على خصوصيته وهويته وتفرده .. وأن 
«يتعاون» الجميع بعد ذلك على طريق 
نظام جديد تقوم علاقاته على أساس 
«الاعتماد المتبادل» ع0م08معم16/08ماء 
لا على استعلاء فريق واستخذاء فريق.. 
أو قيادة نظام واحد .. وتبعية سائر 


الناس له .. ولا نخفي - هنا - اتحيازنا 


وفي الحديث التحريضي الذي يدعو ' 


إلى التوافق مع نظام اقتصادي عالمي 
واحد تبرز مفارقة غرييبة جديرة 
الاقتصاد .. وصحيحة كذلك ف ميدان 
السياسة » وف ميدان الثقافة على وجه 
القائم بين الدعوة الملحة إلى التوافق مع 


النظام الاقتصادي العالمي الموحد .. وبين 


الدعرة إلى التعددية «زؤذلقرنام .. وإلا 
فماذا يبقى من التعددية الحقيقية إذا كان 


جميع الحضور مدعوين إلى «الدحول في 


الصريح للتعددية» وأهمية المحافلة عليهاء 
فهي أكثر دكمقراطية وأدنى إلى حماية 
حقوق الأفراد ؛ ذلك أنها تؤدي في 
النهاية إلى إقامة نظام تتعدد فيه بصفة 
مبدئية مراكز اتخاذ القرار .. وهو ما 
يشكل. ضمانا لرشد الفكر والقرار من 


ناحية ء ولحماية الحريسة مسن ناحية 


أخرى. 


5 أ- 


أما الأفكار الثلاث الرئيسية ال 
بدت لي وال أريد أن أضعها واضحة 
بين يدي الباحئين قافو ر «العو للة» 

فهي الأفكار التالية : ظ 
١‏ - إن عليناء نحن العرب والمسلمين 


أعاث 


العرلة والمهوية ودور الأديان 
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أن تينال أتفنينا سؤالا صريحًا » وأن 
تكون إجابتنا عليه واضحة.. هل نحن في 
معركة ضد التطورات المصاحبة للتحول 
نحو «الكوكبة أو العولة»؟ وهل لدينا 
بديل نعرفه » ولريد أن قبت فيه » وأن 


نقف - بسبب وجود هذا البديل - ف 


وجه الدعوة إلى العولمة؟) وجحوابي عن 


هذا .. أن بعض ما يقع تحولا نحو العولمة 
يا كان مقدار ما تحقق منه » هو ئتيجة 
ططيكنة عمق آرت علدينة وضتاعية قدت 
قاذ رول يصون أن بيكون المسلفون 
والعرب في معركة مع سئن الله .. وَإنها 
يسأني مشل هاذا انتصور مسن افستواض 
«أفضلية» كل قديم على «كل جديد» 
وهو افتراض لا يليه موقف عقائدي أو 
قاف سليم؛ وف مايه روح النوف 
والإحساس بالعجز عن مواجهة 
«الجديد» وغير المألوف .. حوابي -مرة 
أمرى - عن هذا السؤال أننا لسنا في 
معركة مع التطور.. ولا حاحة بنا إلى 
أن نلوي ذراع بعض نصوص إطارنا 
المرجعي» خخصوصًا إطارنا المرجعي 
الديئ الإاسلامي؛ لنصل إلى «إدانة» 
سيق لتطرى لا علان دقف كي لا 


إن موضع العظمة أو الإعجاز في 
ديننا وثقافتنا يتمثل في هذا الجمع بين 
عدد من الثوابت الي تكون بنية أساسية 
لثقافتنا » وبين القدرة غمير امخحدودة على 
التجاوب مع اللجديد » وتوظيفه » من 
خلال جهد إنساني عامل ومسئول ٠»‏ 
ليخدم القيم العليا الصاح الكبري 
للأفراد وللمة 7 

ولا يتصور أبداء ولا يجوز ء أن 
نتخلى عن هذه المهمة الثقافية الكبرى .. 
اكتفاع مموقف دفاعي انكماشي عليه 
الإحساس المبالغ فيه بالضعف والعجز 
ع التعابل ب كل عدي 

؟ - إن التحول نحو العالمية وإن بدأ 
اقتصاديًا ء إلا أن امتداده إلى الميدانين 
السياسي والثقافي » يشير سؤالاً خاسها 
وكبيرًا لا يتصور تجاهله أو القفز عليه ؛ 
وأعبئ بذلك البحث عن الأساس 
الألاقي الذي.يكون بنية أساسية تحتية 
هذا النظام الحديد .. إنه مما لا يحتاج إلى 
بيان أو إثبات أن كل نظام اقتصادي» 
وكل. نظام 0 ألاقي» 


فلك الدليل على تناقضه مع الثوابت الي . 


يشتمل عليها إطارنا المرحعي: . 


الأحكام التقوعية .. وحين كانت القبيلة 


- في الزمان النديم - هي الوحدة 


السياسية والاقتصادية الأساسية كانت 


بحلة المسلم 
0 المغاصو 
بنيتها الألاقية ومنظومة السلوك فيها 
مستمدة من «تقاليد القبيلة» المتوارئة 
عبر الأحيال .. 
وحين قامت الدولة الحديئية ؛ 
واستقرت حدودها الجغرافية » الي 
صارت - كذلك - حدودًا سياسية طاء 
وتحددًا أساسيًا لسوقها الاقتصادي .. 
كانت فكرة النظام العام والآداب 
المستمدة من القيم السائدة بين «شعب» 
كل دولة هي الأساس الأخلاقي 
للكيانات القطرية المختلفة » نعم ظلت 


«القومية» رابطة جامعة لكثير من الدول . 


الي تنتمي شعوبها لثقافة واجدة » ولكن 


حدود النظام الألاقي ظلت - في 
الغالب - هي حدود الدولة » أو حدود 
الدولة متداخحلة مسع حدود «الأمة 
الواحدة» اليّ يربطها رباط ثُقَافٍ قومي. 
فماذا إذن يكون الأساس الأخلاقي 
لعالم متوحد نتيجة توحد السوق »2 
وارتفاع الحواحز وتلاقي الثقافات ؟ . 
إن النظام الاقتصادي الحديد الذي 
كان أول ذا ترتجا ف هذا العصر .. لا 
يزال مفتقرا إلى نظام أخلاقي يقوم عليه 
كما أن النظام السياسي الذي يتشكل 
الآن - بشيء من البطء - لا يعرف له 
هو الآخعر أساس أخلاقي معلوم 0 


-١1- 


السئة الثالئة والعشرون2 العدد (81) 

فإذا ذكرنا أن النظام الاقتصادي 
العالمى الجديد هو - في جوهره - نظام 
رأسمالي تتحكم فيه الثروات المتراكمة ع 
وتوحهه المؤسسات الخاصة ال تحوز 
تلك الثروات .. وإذا ذكرنا أن المنافسة 
الحرة يمكن أن تتحول إلى صراع وحشي 
تمليه المصالح الأنانية الي لا تعرف 
الشبع.. وإذا ذكرنا أن الضعفاء - وهم 
الكثرة الغالبة - يمكن أن يقعوا صرعى 
وضحايا في هذا الصراع الوحشي .. ثم 
إذا ذكرنا أن المنظومة القانوية 
والدستورية الى عاش العالم في ظلها مئذ 
نهاية الحرب العالمية الثانية ف منتصف 
الأريفيتيانع :وض يانه هنذا القرن + 
ونع بذلك منظمة الأمم المتحدة 
وميثاقها » قد تداعت أركانها واهتزت 
قوائمها وأصبحت بحرد عباءة ذات 
هيكل إداري .. ولكن جوهر «السلطة» 
فيها يكاد يستقر ف يد واحدة لا تقبل 
منافسًا ولا شريككًا » وأع بذلك يد 
الولايات المتحدة . 

إذا ذكرنا ذلك كله بدت الحاجة 
ماسة وملحة إلى توافق الشر كاء الحدد 
في النظام العالمي اللتديد على «أساس 
أخلاقي مشرك» .. ولا يكون هذا 
الأساس مشتركا إلا إذا استمد مضمونه 


أماث 


العولة والهوية ودور الأديان 


1 أحمل كمال أبو المحد 


من «الثقافات المتعددة» الى ينتمي إليها 
الشركاء .. وإلا إِذا مثل الحد الأدني 
الخلاف والخصوصية ؤأنداناه:جط وأن 
نلتقي - في ظله - على الأمور المشتركة 
00 عاو هكذا نبِه إلى أن 
البحث عن «منظومة قيم مشتركة» 
ينبغي أن يكون شاغل أصحاب الثقافات 


الى تلتقي بعد انهيار الحواحز ليكون من 


زتاء اتوافق حديد عامعامع وليس 


هانتنجتون » وإن كنا نرى في كتاباته 
الأخخيرة بعض الاسنتدراك على مقولة 
حتمية الصراع بين الحضارات . 

٠'‏ - إنه في مقام البحث عن أساس 
أخلاقي مشزرك ء, لا يجوز الغفلة عن 
«الدور الأساسي» الذي تلعبه الأديان 


في تقديم هذا الأساس المشترك » فقد: 


كانت الأديان منذ فجر التاريخ وإلى 
يومنا هذا الينبوع الأكير الذي استمدت 
منه الشعوب بناءها الأخلاقي .. 
كانت مرحلة «الحدائة» الى أعقبت 
الشورة الصناعية قد فجرت عبادتين 


وإذا 


جديدتين هما «عبادة المال» و «عبادة ‏ 


الذات» فإن الآثار السسلبية الي ترتبت 


على ا العبادتين قد ردت الناس. من 


حديد إلى «أديانها» تلتمس منها علاجًا 
لا تشكو منه » وتستلهم قيمها ومبادئها 
الكبرى ف إيجاد أساس أحلاقي تتحسن 
عن طريقه «نوعية» العلاقات الإنسانية 
5 م8 لق0اناك أه لزإأالقنا0 156 
بعد أن اكتشف الإنسان القرد أن 
نادت الفترقيسلة له #يجقاى هيا ع 
الأفسياء وتراكم الأموال » وإغما تتحقق 
من خلال علاقات حميمة وودية ودافئة 
مع غيره من الناس . 

على أن الأديان - اقرف هنا 
بوضوح وصراحة عن الأديان السماوية 
الثلاثة ال هي في مصطلحنا الإسلامي 
كلها «إسلام» ؛) وهي الأديان الي ظ 
ترججع إلى عقيدة التوحيد الى جحاء بها 
إبراهيم عليه السلام .. ثم نزلت بها 
كتب ثلاثة هي التوراة والإتبل والقران 
الذي جاء (مصدفا ما بين يديه من 
الكتاب ومهيمنا عليه» - هذه الأديان 


ْ لن تستطيع - ف المدى القريب - أن 


تؤدي هذا الدور إلا إذا توفر لدعاتها 
لمر بدورها 0 4 
أمران : 


الأول. : الوقتف 0000 


نسميه صراع الميبشرين. 04 6|381 159 


ا 


65 أوووزقةم ؛ ذلك أن هذا التبشير ١‏ 


المسلم 
المغاصر 


يعد له موضع بعد أن استقر أكثر الناس 
على أديانهم .٠‏ ويعل أن صارت المشكلة 
الحقيقية الي تواجه المتدينين ليست 
مشكلة الاستكثار من الداحلين ف 
الدين» وإها ترشيد حر كتهم وتصحيح 
فهمهم ؛ وإصلاح سلوكهم » ف إطار 
المقاصد الكبري للدين » كما صارت 
المشكلة العامة الي تواحه جميع المتدينين 
هي مواحهة تيار «اللادينية» الذي يعود 
بالناس - من جديد - إلى دين العبادتين 
«عبادة الذات» و «عبادة المال» . 

إن تمثلي الأديان السماوية مدعوون 
إلى التأمل في هذه الصوزة بكل قسماتها 
وتفاصيلها ؛ ليرسموا أولويات عملهم من 
حديد » وليبدءوا رحلة حوار طويل 
يظللهم فيها قوله سبحانه : للإقل يا أهل 
الكتاب تعالوا إلى كلمة سسواء بيسنا 
ونيدكم 4 .. وهو حوار لابد أن تحكمه 
أداب الحوار الإنساني الرفيع » وهي 
آداب شدد عليها القرآن بقوله سبحانه : 
ورجاتفو جالي. في | حسمن #باركرله: 
«ؤوقولوا للناس حُسنا» . 

الشاني : معاودة النظر في النطاب 
الديى السائد بين دعاة كل دين أو 
المتحدثنين باسبمهعء أو الصفوة من 


المحسوبين على ثقافته . 


1/8 


السنة الثالثة والعشرون العدد )4١1(‏ 
وسأدا في هذا الجزء من -حديثي إلى 
درجة من الصراحة واللجسارة » رما لا 
تكون مألوفة في المحافل والمجامع العلمية ‏ 
ولكن الأمر - فيما أتصور - أجل 
وأكبر من كل مداراة أو يحاملة .. وكل 
ما أقصد إليه من هذه المصارحة هو إثارة 
التفكير وتنبيه الخواطر » وفتح حوار 
صريح يشارك فيه الجميع يجسارة» نرجو 
- مع ذلك - ألا تنال من روح الود 
الذي هو أول آداب الحوار بالىّ هي 
أحسن. 0 0 
(1) فأما اليهردية فلا أُملك ولا 
أحب أن أتعرض مسن قريب أو بعيد 
لعناصرها اللاهوتية » فليس هنا مكان 
هذا .. ولسنت - على .أي جال - 
مؤهلاً للخوض .فيه .. ولك أتحدث عن 
مسافة كبيرة صارت تفصل يهود العالم 
عن ومسلميه » وععمن حاجز 
نفسي يعبر عن نفسه في فترات الصفاء 
والمهدوء بشيء من الفتور الممزوج 
بالتوجس .. كما يعبر عن نفسه ف 
فترات أمرى سيئة بألوان من العداوة 
والبغضاء الي صار البعض يسميها خطأ 
«معاداة السامية» .. وأزعم زعمًا - أنا 
وحدي مسئول عن طرحه - أنه ما 
أسهم قْ خحلق هذه المسافة أن قيادات 


سبش حسية 


أبحاث 


العرلة والحوية ودور الأديان 


ذ. أحمل كمال أبو النحد 


وزعامات يهودية قد ببست علاقة اليهود 
بغيرهم على أساس. محوري هو الإحساس 
بعدم الأمن زؤةاناه 105 نتيجة انعزال 
اعتياري أو مفروض في حوزات خاصة 
985 ونتيجة تشرذم وتفرق في البلاد 
ف نوع من التيه السياسي الجديد بيولا 
.. وأخخيرا نتيجة ما وقع هم 
في التاريخ الأوروبي الحديث من التعرض 
للمأساة المعروفة باسم ١1010021084‏ على 
يد هتلر والمانيا النازية .. وحين ظهرت 
الحركة الصهيونية فإنها عزفت طويلاً 
وبئبرة عالية وإيقاع متتال ودأب لا يفرز 
على هذه الأمور الثلاثة .. واستطاعت 
أن تخلق تعاطفًا شديدًا مخلصًا أو غير 
مخلص مع يهود العالم » ثم مع الحركة 
الصهيونية 
الصهيونية - وأقول بوضوح بعض 
الدوائر الصهيونية - نوعًا من الابتزاز 
الذكي لعديد من الدوائر الغربية » بل 
والشرقية ؛ سعيًا لتحقيق وحدمة مصالح 
سياسية واقنصادية لا صلة لطا باليهودية 
كدين سماوي ؛ ما يجعلنا نتزدد طويلاً في 
إدانئتها كمنهج صالح لإقامة علاقة إيجابية 
تخعل يهود العالم شركاء أصلاء قِِ 
السعي لإيجاد «نظام أخلاقي مشترك» 
يكون عثابة مة اساسندة للنظام العالمي 


00 


.. ومارست بعض الدوائر 


-١5- 


الجديد .. إن هناك إغراء لا شلك فيه 


عتابعة هذا النهج الذي حقق لليهرد 


خلال المائة سنة الأعميرة مكاسب 
عديدة.. ولكن الزمن تغير والخخريطة 
الجديدة ليست هي الخريطة القليمة .. 
فلا حتو هناك ولا هولو كوست ».ولا 
تيهء ولا تهديد لأمن اليهود .. و 
الغسروري - قبل تأر الوقت وفوات 
الأوان - أن تعيد القيادات والزعامات 
الدينية اليهودية النظر ف هذا الأمر كله.: 
قبل أن تقع أمور لا نحب لما أن تقع .. 
7) وأما الممسيحية » فإن أزمتها 
المعاصرة فيما نرى لا ترجع إلى شيء من 
مقولاتها اللاهوتية ولا إلى الصراع بين 
كنائسها المختلفة » خصوصا الكاثوليكية 
والبروتسبتائتية .. وإتما ترجع هذه الأزمة 
- كما نراها » وف إطار ما نحن بصدده 
من اقك نون الأديات فق ناد أشناس 
أخلاقي مشترك للنظام العالمي الدديد - 
إلى. أنها مهددة بتراجع تأثيرها لمصلحة 
المكون العقلي المادي المستمد من 
الحضارة اليونانية القليعة » والذي تطور 
ونمافي أوروبا وأمريكا .. إن الصراع 
التاريخي بين الموسستين اللتين تنازعتا 


السيادة في الغرب خلال القرون الوسعلى 


وهما الكنيسة والدولة.الملكية .. هذا 


بمجملة. المستلم 
المغاصر 
الصراع قل انتهئى إلى مصالحة تاريخية 
صيغت في شكل مبدأ سياسي ودستوري 
3 
لم يعد محلا للمناقشة أو الحدل ف الفكر 
الغربي » وأعين مبداً الفصا بين الخكني لكنيسة 
الشرعي ؛ بسبب جمود الكنيسة ورجاها 
ويعبر الأمريكيون عن هذا المبدأ بأنه 
الكنيسة والدولة -بوموة أه الها اوأط 8 
وق » ولكن هذا الجدار العالي الذي 
مؤسستين من مؤسنسات المجتمع الغربي 
الإنساني » حصوصا ف ميادين السياسة 
ونستطيع تلخيص هذا الوضع في 
الغرب تقف على أبواب طلاق بائن؛ بين 
| لفنضرين امكو ييخ تارفي) لمضمون هذه 
الحضارة .. المكون المسيحى والمكون 
العقلاني المادي الممستمد من أصول 
ولقد آن الأوان - فيما نرى - 


غاء أت 


السئة الثالثة والعشرون العدد (41) 
لإعادة النظر ف هذه الصيغة دون التئازل 
عن بقاء الحريات السياسية بعيدة عن 
تدحل رحال الكنيسة .. وبغير إعادة 
النظر هذه سسينطلق التطور السياسي 
والاحتماعي في الغرب محروما من قيم 
وهي القيم الي بشر بها الممسيح عليه 
السلام 6 وستحاصر ال مسن ديحية 2 
كنائسها .. ولن يقبل عليها إلا المهاربون 
نواميس التطور ومتطلباته.. وسيجد 
الناس أساسًا أخلائيًا لنظامهم العالمي 
الدديد بعيدًا عن المسيحية وتعاليمها 
الأتمانية التميدة:.- 

(9) أما على الساحة الإسلامية .. 
فإن الأمر يحتاج إلى تصحيح الشأن 
الداحلي للأمة على محاور خمسة : 
كما يفهمه وعارسه ويتئفسه مئات 
الملايين من المسلمين 2 مكونين التيار 
العريض للإسلام وحضارته ونظامه وبين 
ما سماه الغربيون حديثا «الأصولية» 
"مروترومئم" - "لووألمتمعصسولصع" 
وهوما نسميه نحن المسلمين تيار «الغلو 
نِ الدين» وهو غلو تتشوع إفرازاته 
السلوكية غير السوية » بدءا من العزلة 


أحاث 


العولة والهوية ودور الأديان 


عن تيار الحياة والفرار إلى التعبد بظواهر 
النصوص .. وانتهاء إلى ثمارسة صور من 
القسر والعنف وإكراه الناس » وهي 
صور تصطدم مباشرة بروح الإسلام ؛ 
وتصوصه القطعية الثابتة ف إطاره 
المرجعي .. نعم » لقذ تعمد البعض 
- من منطلقات سية ماكرة - أن 
يخلطوا بين الفلاهرتين » ولكمن يظل 
صحيحًا أن جزءًا كبيرًا من المسكولية عن 
هذا الخلط تع على أكتافنا نحن 
المسلمين» وعلى علمائنا بوجه خاص ممن 
ترددواأو تحرحواأو كانت. لهم 
حسابات لا ندريها أو ندري بعضها 
حالت بينهم وبين مواجهة تيار الغلو 
والإنكار عليه 


وبيان فساد مقولاتهع 


(ب) تصحيح فهم «عالمية الإسلام» 
باعتباره دعوة إنسانية موجهة للكافة : 
وليس نظامًا يسعى أتباعه إلى فرضه عنوة 
وقسرًا على سائر الناس .. والحديث في 
وتطويرًا حذريًا لأسلوب الدعوة إلى 
الإسلام وللخطاب الإسلامي بصفة 


عامة» وللفهوم الجهاد قُْ الإسلام بصفة ٠.‏ 


خاصة . 


كه 


(ج) ممارسة الاجتهاد والإقبال على 
التجديد في الفقه وفي أصوله على نحو 
يسمح باستيعاب صور التطور العمراني» 
ويواكب حركة العلم والتقنية ؛ ويسهم 
فيها كما أسهم المسلمون الأوائل ف 
تطور العلوم والمعارف الإنسانية .. 
وحدير بالذين تملؤهم الريية ويستولى 
عليهم املع من كل محاولات التجديد قي 
الفكر الإسلامي أن يسمعوا قول الإمام 
الحنبلي المشهود له بالعلم والورع تقي 
الدين ابن تيمية حين يتحدث عن 
«السياسة الشرعية» فيقول : «إنها قسم 

من الشريعة وليف تعديمًا لا أن 
إنها جزء من ايم وليمست أمرًا 
خارا عليه :. 

(د) إعادة قيم الحرية والديمقراطية إلى 

مكانهما الصحيسح من التصور 


الإسلامي». ومن الحياة اليومية والسياسية 
ْ والاجتماعية للمسلمين . . بعل أن ساد 


القمع وغابت الشورى وتراجع الإبعان 
بفضائل الحرية عند كثير مسن الرعاة 
والرعية » وإن قالوا .. وإن قالوا .. 
(ه) إعادة النظر في علاقف-ة 
والسلون» + بالاعرية .. المسلنون ' 
يكونوا ولم يرد لحم ربهم أن يكونوا أمة 


مرتابة في 


بملة المسلم 
المغاصر 
غيرها .. وإنماالخلق كلهم في منطق 
الإسلام «عيال الله» والتعددية سنة من 
سئن الله في حلقه .. «إولو شاء الله 
لجعلكم أمة واحدة ولكن ليبلوكم فيما 
آتاكم. فاستقوا الخيرات»؛ 5 
والأصل في علاقة المسلم بسائر الناس 
أنها علاقة ود وتعاون على الخير وتراحم 
«إلا ينهاكم الله عن الذين ل يقاتلوكم 
في الدين ول يخرجوكم من دياركم أن 
ترف وسار فجي «زوإن 
»4 
ويبقى من وراء ذلك كلت ؛ ومن 
بعده » أن اللدميع مدعوون إلى بمارسة 


السنة الثالئة والعشروك- العدد )5١1(‏ 
تواضع حقيقي» وإلى التيقن من أنهم 
سيدخلون القرن الذي يدق أبوابهم 
جميعًا .. في موكب واحد .. وأن عليهم 
- لذلك - أن يواحهوا تحديات هذا 
الممستقبل بعقول تتسع لاحتللاف الرأي 
والنظر ء» وقلوب تدرك ما بين الأديان 
السماوية من نسب وثيق «فالأنبياء أبناء 
علات ؛ أمهاتهم شتى وأبوهم واحد». 

هذا .. أو الطوفان .. حمل إلى 
البشرية من الأخطار الجسام ما لا يعلمه 
إلا اللهع ويلكى علتو هر كيدا الواخد 
المشترك سخائم وبلايا تَسُقَط على 
رعوس 00 لإحجارة من 
سجيل» :. 

وغلى 52 


0 


5ك- 


في «الوطئية» ‏ كما ف «الدين» ‏ 
فاك اعون زمه اسح مضتو ا 
تختلف فيها ولا عليها بصائر ذوي 
التمييز من العقلاء .. ذلك لأن الوطنية 
الصحيحة ؛ مثلها كمثل التدين الصحيح 
فطرة فطر الله الناس عليها .. وعن 


الفطرة الدينتية حدثنا القرآن الكريم 3 
عندما قال : بوفأقم وجهك للدين 


حنيفا فطرة الله التي فطر الناس عليها 
ظ لا تبديل لخلق الله ذلك الدين القيم 
ولكن أكثر الناس لا يعلمون0".. 

وعن فطرة الوطنية علّمنا رسول - 6 - 


حبه لوطنه مكة حتى وهي على الشركء 


١٠١ : الروم‎ )1( 


5 


الاحتفال بالاحتلال 
أم بالاستقلال ؟! 


ش. محمد عمارة 


الذي حاصر دعوته » واضطهد المؤمنين 
بهاء بل واستفز هؤلاء المومنين 
ليخرحهم من وطنهم » فقال 2# 
يناحي هذا الوطن سكس قن دده 
الفراق » يوم الهجرة : «والله إني أعلم 
أنك أحب البلاد إلى الله 4 وأحب البلاد ‏ 
إلى نفسسي » ولولا أن قومك أخرحوني 
دام تي ظ 
طلائع 1 لجيه لج تبي آ 

علماء الإسلام » فتحدثت عن فطرة 
الوطنية .. ومنها ما نظمه الشيخ رفاعة 


الطهطاوي (11794.0-1715ه / 


المسلم 
المغاصر 
١‏ "لالمام) عندما قال ؛ 
من أصل الفطرة للفطِن 
بعد المولى حب الوطن 
هبة من “ الوهابٌ بها 
فالحمد لوَّهّاب المنن(1) 
ومن فطرة الوطنية الي اتفق عليها 
العقلاء من كل الشسعوب و جميع 
الحضارات ومختلف الديانات » على مر 
الأزمان » الفرح بالاتتصارات الوطنية ‏ 
والاحتفال بهاء وإحياء ذكرياتها 
والحزرن باللزائم والانتتكاسات 3 
والاعتبار, هنا +« المحلسن ل الزن 
يحتفلون حتسى اليوم بانتتصارات الدولة 
الإسلامية الأولى يوم بدر (1ه 4 517م) 
وبفتح وكبيية (#ارشتب سعد ثام) غ 


حملة 


وبانتصارات القادسية (١ه55؟5م) ١:‏ 


واليرمرك (ه1ه 595م) والاسكندرية 
(١٠ه-‏ ١541م)‏ وحطين (1مهه - 
/41١ام)‏ وعين حالوت (56548هم 
5١مم)‏ والم : لقسطنتطينية (/1ا8 مه - 
1 ١م)‏ والعاشر من رمض ان 
(1740ه السادس من أكتوير 
1 ام). ظ 
فالاحتفالات الوطنية إنما تكون 
بالاتتصارات لا بالهزائم والانتكاسات . 
وهذه الفطرة الوطنية السوية ليست 


السنة الثالثة والعشرون العدد )8١(‏ 


خحصيصة إسلامية ولا شرقية .. وإنما هي 
فطرة إنسانية .. فالفرنسيون لا يزالون 
يحتفلون بتراجع مسلمي الأندلس في 
موقعة «بواتيه» ‏ بلاط الشهداء ‏ 
(:١١ه‏ ""الام) .. والنمساويون لا 
يزالون يحتفلون بتراجع اليش العشماني 
عن أسور «فيينا» (594١٠١همل‏ 
81" ١م)‏ .. بل لقد أقام الغرب الدورة 
الأولمبية ‏ في برشضلونة سنة 997١م‏ 
احتفالاً بانتصار الأسبان على المسلمين 
في الأندلس » وإسقاط «غرئاطة» 
هد - 1441م قبل جمسسمائة 
عام!!.. 

وكذلك الال عند الصهاينة الذين 
بلغوا ف الشذوذ عن الفطرة السوية حتى 
إقَالُوا مَوِعْنا وَعَصَيْنَا وَأُشْرِبُوا في 
لوبهم الِْخل بِكُفْرِهِمْ 104 نراهم 
ييكون على هدم المعبد - ولا يحتفلون به 
وإنما يحتفلون بانتصارهم على العرب ) 
وإقامة دولتهم سنة /914١م‏ .. 

والمهنود الذين تتلمذوا ‏ بقيادة 
قديسهم غاندي (48955١194/8-1م)-‏ 
على الفورة المصرية الى قادهما سعد 
زغلول 719 ١1745-1هصل 1١467‏ 
/0م) ل سنة 1519م.. لم يشذوا 
-رغم تقديسهم للبقر ‏ عن هذه الفطرة 


.ما1١ رفاعة الطهطاوي : الأعمال الكاملة » جاه ص78 ؟) 0 وتمقيق : د. محمد عمارة » طبعة بيروت سئد‎ )١( 


ا هع البقرة :”5 . 


ات 


أنحاث 


الاحتفال بالاحتلال أم بالاستقلال 


د. محمد عمارة 


الوطنية السوية » فاختفلوا عام ١91941/‏ م 
بالعيد الخمسين للاستقلال عن بريطانيا 
.... ولم يحتفلوا بذ كرى الاحتلال 
الإنجليري لبلادهم رغم أنهم قد أ عحذوا 
عن هذا الاستعمار: اللغة .. والقومية .. 
والعلمانية.. والكثير من الآداب والفنون 
والفلحوم جنل اتناك ولكيواء 

احتفالاتهم بذ كرى الاستقلال ‏ إلى الحد 
الذي اشرطوا فيه على ملكة إنجلزا 


وهي تحضر احتفالاتهم أن. تغتذر ‏ 


رقيات لشفي عدوت «أمر سنتار» 
المقدسة لديهمء عن المذبحة الي ارتكبها 
اليش الإنجليزي الاستعماري في هذه 
المدينة سنة 1919م؛ إذا أرادت الملكة 
أن تزور «أمرستار» !.. 

قمة الشذوذ : 

لذلك .. يضبح الشذوذ عن هذه 
الفطرة الإنسائية ف الوطنية شيئا غريًاء. 

بل وشلوذا غير مسنبوق في تاريخ 
الوطنية بإطلاق .. وانقلابًا على السلوك 
الإنساني الذي تعارفت عليه وأجمعت 
القبائل والأمم والشعوب .. 
يحتفل بذكرى اقتحام اللص لمنزله » أو 


اغتصاب. أرضه » أو انتهاك عرضه » أو 


الل إلا هذا 


ا سيادته على وطنه 
النفر من شواذ المثقفين الفرانكوفونيين 


| الغازي نابليون 


والبارود ! 


مصر الذين ساروا في الركاب الف ر نسي ) 


وقرروا الاحتفال ‏ على امتداد عامين ‏ 


عائي عام على حملة نابليون بونابرت 


(1811-11/59م) على مصسر 
1ه 1718م) !. محاولين ستر 
هذا العوار والشذوذ بادعائهم أنهم إتما 
يحتفلون بالعلاقات الثقافية مع فرنسساء 
وليس بالغزوة الاستعمارية .. يحتفلون 
بالمطبعة وابجمع العلمي وليس بالمدقع 
ولو صذقوا في هذا الادعاء 
لكان احتفالهم مبادرة ذاتية منهم ع بدلا 
من أن يأتي امستجابة ذليلة لأحفاد 
.. ولو كان لادعائهم ‏ 
ظل من الحقيقة لجعلوا هذا الاحتفال في 
ذكرى الخلاء الفرنسي عن مصر سنة 
١م).-‏ كما صنع ويصنع كل 
البشر حتى الذين أشسربوا في قلوبهم 


قلا أحد - 


20-0 


أو معلوا الاحتفال ف ذكرى فك العالم 


الفرنسي «شمبليون» (-1/95١181595-1م)‏ 
الرموز اللغرية قي «حجر رشيد» 
740١1هل187م)‏ .. أو مثل هذه 
المناسبات الثقافية «الفرنسية ‏ المصرية» 
؛ بدلا من أن يجعلوا شهر يولييو 
4م وهو شهر بداية الاحتلال 
الفرنسي لمصر سنة 4م - بداية هذه 


عله الفسلم 
المغاصر 
الاحتفالات ال أرادها الفرنسيون ‏ 
ومعهم شواذ الفرانكوفونيين المصريين - 
لمدة عامين , الي هي مدة الاحتلال !1.. 
بل إن شذوذ هذه الاحتفالات ‏ 

والقائمين بها - عن « المعلوم من الوطنية 
بالضرورة» ليتزايد إذا نحن علمئا أن هذا 
الاستعمار الفرنسي - الذي يحتفلون به - 
ليس استعمارًا عاديا كسواه من ألوان 
البلاء الاستعماري الذي ابتليت به كثير 

من الشعوب » وإنماهو قمة البلاء 
الاستعماري ؛ لأن. الاستعمار الفرنسي 
على وحه الخصوص لم يكتف - عادة ‏ 
مما اكتفى به كثير من المستعمرين » من 
احتلال الأرض » ونهب الثروة » وسلب 
الحرية » وإذلال الكرامة .. وإنما تحاوز 
الممستعمرون الفرنسيون ‏ عادة ‏ هذه 
المقاصد الاستعمارية إلى حيث ذهبوا مجحو 
المهوية الدينية واللغوية للشعوب اليّ 
ابتليت باستعمارهم » فتعدى استعمارهم 
نطاق «الإمبريالية» إلى نطاق القتل 
والاكادة لعن مسري سمي م 
فرنسا .. لقد أرادوه قهرًا 0 
«للذات» » وليس فقط اغتصابا 
«للإمكانات» ..١‏ 

بل لقد يدهش الذين لا و 
صفحات. التاريخ القديم إذا هم علموا 
أن الاستعمار الفرنسي قد مثل بالنسبة 


2١ 


السنة الثالئة والعشرونف العدد(١4)‏ 
لمصر ووطن العروبة وعالم الإسلام أقدم 
موجحات الاستعمار الأوربي » وليس 
فقط أقسى وأخطر وأسواً هذه 
الموجحات!.. . ظ 
فحملات الغزوات الصليبية ‏ الي 
استمرت على بلادنا العربية قرنين من 
الزمان (488-:.59 ب 
17--1191م) وال مثلت -يما 
أقامت في بلادنا من استعمار استيطاني » 
وممالك وإمارات وقلاع وحصون » 
وتهديد لمقدسات الإسلام في في الخرمين 
المكي والنبوي ؛ فضلاً عن اغتصاب 
الأقصى وتحويله إلى كنيسة » واحتلال 
القدس الشريف ..الم ‏ هذه الحملات 
الصليبية بدأت مشروعا استعماريا 
ليسا !.. ظ 
فمن جحتوبي فرنسا- بمدينة 
«كليرمونت» ‏ بدأت هذه الغزوة ع 
عندما دعا البابا الذهبي «أربان الثاني» 
8 ١-99١1م)‏ أمراء الإقتضاع 
وقرسانهم؛ وحطب فيهم ‏ داعيًا إلى أن 
يتخذوا الإسلام والشسرق عدوا 
يوجحهون إليهما طاقاتهم وغرائزهم 
العدوانيية ؛ بدلا من توجيههافٍ 
صراعاتهم الداحلية ١‏ فقال لهم : 
«أنهم فرسان أقوياء » ولكنكم 


تتناطحون وتتنابذون فيما يينكم ‏ 


أبماث الاحتفال بالاحتلال أم بالاستقلال د. محمد عمارة 
ولكن» تعالوا وحاربوا الكفار ‏ (أي كانت خخيولنا تغوص إلى ركبها ف بحر 


المسلمين)  !!‏ يا من تنابذتم اتحدوا .. يا 
من كنتم لصوصًا كونوا الآن جنوذا . 
تقدموا إلى بيت المقدس .. انتزعوا تلك 
الأرض الطاهرة » واحفظوها لأنفسكم؛ 
فهي تدر سمنا وعسلاً ! إنكم إذا انتتصرتم 
غلى عدو كم ورثتم مالك الشرق»2'9 1. 

فمن فرنسا بدأ أول مشروع أوربي 
لتوحيد حتى اللصوص لمواجهة الإسلام 
والمسلمين » ووراثة مالك الشرق الي 
«تدر سمنا وعسلا»!.. 

وعندما اقتخمت هذه الغروة ‏ الي 


: نطلقت من فرنسا مدينة القدس 2 


(؟491ه1:99م) أبادت من بها من 
اناس ؛ حتتى الذين احتموا ببيوت 
المع متدرا دماءهم » حتى لقد 


فق مسجد غمر بن الخنطاب ‏ مسجد قبة 
الشكد ىر كمي سلا اللبزابيرة 
أحداد تابليون بونابرت - إلى البابا 
الذهي ‏ ف فرنسا ‏ يفاحرون هما صتعواء 


فقالوا : «إذا أردت أن تعرف ما يجري 


دماء الشرقيين2296!.. 
1 ركس ا رد 
نصراني- : «فلقد استوعب المسجد من 
الدم امحتقن فيه كفي بحر متموج»1"0.. 
ومن بين الحملات الصليبية الي 
انطلقت من فرنسا بقيادة أمرائها 
وملوكها ‏ تميزت حملات وحروب 
الملك ‏ القديس ‏ لويس التاسع 
(14١51١-15706م)..‏ وكا لويس 
التاسع هو مكتشف المنهاج الذي سار 
عليه تابليون قلس على فصر 1.: 


الشرق » وطريق القدس الشسريف . 

فاحتلال مصر هو الشرط. لاستعادة 
القدس - الي سبق أن حررها من 
الاستعمار مسي صلاح الدين 
الأيوبي (97ه-58ه بم 
1511م ولهقد عبر 
ليمير «ابن و اصال» 
(604-/ا/589هصغ1598-1508م) ف 
كتابه (مفرج الكروب في أخبار بن 


أينوب) عن هذا المنهاج الذي سلكه . 


)١(‏ د. عمد عمارة (معارك العرب ضد الغزاة) ص 5 طبعة دمشق سنة الؤام,.. 


(؟)( المرجع السابق : ص55 . 


20( مكسيموس هونرولد وتاريخ اروف 5000-0 اللدعوة حرب الصليب) جاء ا طبعة القدس سنة 5008 


ملت المسلم 
| © المعاصر 
لويس التاسع .. ومن بعده نابليون 

- فقال عن القديس لويس : «إنه كان 
ينا بدين النصرانية » 557 سه 
فحدثته نفسه أن يستعيد البيت المقدس 
إلى الفرنج .. وعلم أن ذلك لا يتم له 
إلا.ملك الديار المصرية»()] 

وعندما نقرأ الإنذار الذي وجهه 

القديس لويس التاسع إلى الملك الأيوبي 
الصالح نحم الدين أيوب (11417-107ه 
/ 1149م نجدالجقائق 
الكاشفة عن دور فرنسا في ذلك 
الصراع.. ل يتحدث عن نفسه 
باعتباره ممثل النصرانية الغربية «أمين 
الأمة العيسوية».. ويكشف عن دور 
فرنسا في الصراع ضد الإسلام » لا في 
د باصي اي 
أيضاء فيقول : «.. وإن أهل جزائر 
الأندلس يحملون 1 لينا الأموال والحدايا . 
ونحن نسوقهم سوق البقر! ونقتل منهم 
الرحال ؛ ونرمل الدساء » ونستأسر 
الببات والصبيينان» ونخلي منهم 
الديار»0)!! .. فحرب فرنسا ضد 
الإسلام كانت قائمة شاملة في المشرق 
والمغرب على السواء. . 

)١(‏ (معارك العرب ضد الغزاة) » ص4 2 7ؤة. 


(1) المرجع السابق : ص5 5.. 
(7) النساء : ١ه‏ ؛ ؟ه 


السنة الثالئة والعشرونت العدد(١8)‏ 

وإذا كانت حملة القديس لويس 
التاسع قد انكسرت على أرض المنصورة 
بدلتا نيل مصر .. بل ووقع «أمين الأمة 
العيسوية» أسيرًا (/514ه .٠٠١1م)‏ . 
فإن عهد هذا الملك وسنوات حملته 
الصليبية قد شهدت ريادة الاستعمار 
الفرنسي لبواكير الأحلاف غير المقدسة 
ار الغربي وبين الوثنية - حتى 
الوئنية ‏ إذا كانت المواجهة مع الإسلام 
والمسلمين.. فعلى درب «يهود خيبر» ‏ 
الذين تحالفوا مع مشركي مكة ‏ عبدة 
الأوثان كد رم الإإسلامي «آلم 

ر إِلَى اللِينَ أوتوا نَصيبًا مِنَ الْكتَاب 
ونون بالجِبت والطاغوت وَيَقولُونَ 
ِلَذِينَ كفروا مَؤلاء أَهْدَى مِنَ الْلوينَ 
عَامنوا سّبيلا. ولك الي لعَنهُمْ الله 
وَمَنْ يَلْمَن للَّهُ فلن تَحدلَهُ 


نصِيرًا27. . على درب د بر 


سارت فرئنسا مسرن نيه 


م أت 


«إينوسنت الرابع» (419 5-١7‏ 75١م)‏ 
وف القديس لويس التاسع » عندما سعى 
البابا إلى التحالف مع المغول الوثئيين ضد 
الإسلام والمسلمين » فأرسل (1417"هم 
6 إلى بلاط حاقان المغول ‏ في 


أحاثك 


الاحتفال بالاحتلال أم بالاستقلال 


١ك‏ محمد عمارة 


«قراقورم» - بعثة رأسها أحد رحالاته - 
«حون ده بياني كابريق» لإقناع المغول 
- الذين كانوا يفكرون بغزو أوربا. 
بالتحالف مع الصليبيين » وتوحيه 
غزوتهم المدمرة إلى عالم الإسلام 1. 
وتواصلت المفاوضات بين الطرفين 
سنة 1761م أي حتى بعد هزيعة حملة 
لويس التاسسع على مصر - حتى تم 
التحالف اللامبدئي .. فزحف المغول 
على بغداد فلمروها(5"ه1"'هطدا ‏ 
4م) ثم دمروا بلاد الشرق »؛ 
وهددوا الوجود الإسلامي في جملته » 
لولا أن قيض الله لمصنر هزعتهم في 
«عين جالوت» (5/8"ها ١٠155م)‏ .., 
بل إن هزعة لويس التاسع في مصر لم 
تنه أحلامه الصليبية اللاستعمارية ع 


فذهب على رأس حملة صليبية أخحرى 


لغزو تونس » حيث هزم وقضى نحبه 
هناك (559ه-./150م) .. 

وبعد بحاح البرتغاليين - عقب سقوط 
غرناطة ‏ في الالتفناف حول العالم 
الإسلامي ‏ أواخصر القرن 0 
وأوائل القرن السادس عشر .. وعندما 


بدأت أوربا الكل حبرب ان 100 
الإاسلامي ‏ مصر والوطن العربي - لم 


تحد أوربا- يومئذ ‏ أفضل من فرنسا 


-79- 


لتقود وتبدأ هذا الإنحاز الاستعماري . 
فالفيلسوف الالساني «ليبنتز» 
(1715-1545م).عندما كتب كتابه 
الذي وصف فيه واقع مصر الاقتصادي 
والعسكري والاحتمساعي والديئ - 
ام ليغري أوربا باستعمار مصر 
وسمى هذا الكتاب (المخظوط السري 
لغزو مصر) لم يجد هذا الفيلسوف مُتفَذًا 
لمشروعه الاستعماري أفضل من ملك 
فرنسا لويس الرايغع عشر (1578 - 
6م .. فقدمه إليه ‏ رغم ما كان 
يومئذ بين ألمانيا وفرئسا من تناقضات 
ومحاربات ؛ لأن الجميع ‏ في مواجهة 
الإسلام والمسلمين - هم على قلب رجحل 
واحد .. كل النصرانية الغربية.. وجميع 
المذاهب النصرانية .. وسائر القوميات 
الأوربية .. بل وحتى التحالف. مع 
الوثنية المغولية البربرية ... كل ذلك وارد 
و«مشروع» في مواحهة الإسلام.. 0 

ولقد كان هذا (المخطوط السري 
لغزو مصر ) دليل نابليون بونابرت 
(185331-31159م) وحملته الفرنسسية 
عن عير 2 بعتا كان. كتاب 
(وصف مصر) - الذي وضعه علماء هذه 
الحملة الفرنسية - إلا الصورة المتطورة 
هذا الحطوظ ف لد ادرف دا 


علد السام 
المغاصر 
وصف الواقع لاحتلاله ونهب ثرواته ؛ 
ودراسة عقل الأمة وفكريتها وعاداتها 
وتعايايفف وأعرافها ومواريثها ؛ لتدبير 
كيفية التعامل معها الايد ويتابد هذا 
ظ الاحتلال !.. 
حمملة نابليون على مصر : 
وإذا كانت مهمة هذه الصفحات 
ليمست حكاية وقائع الاحتلال العسكري 
الفرنسي لأرض مصر .. الذي قام 
الفرنسيون - لتحقيقه ‏ بقتل ثلث مليون 
مصري - في وقست كان تعداد مصر.لا 
يتحاوز ( ٠٠٠١.4١‏ ظ 
أي أنهم قد ضربوا رقمًا قياسيًا في 
«الإبادة» عندما قتلوا الشعب 
المصري » في مدة لا تتجاوز السسنوات 
النلاث !!. وهدموا وأحرقوا الكثير من 
القرى ‏ الى ثارت جميعها ضد حيش 


و" لسمة).. 


الاحتلال ‏ والعديد من أحياء المدن الي 


تنافست في المقاومة للغزاة .. حتى لد 
كان للعميان ف الأزهر الشريف - 
ثورتهم الخاصة » وال قدموا فيها وف 
أعقابها العديد من الشهداء ! .. الأمر 
الذي حعل بونابرت ‏ وهو الذي دوخ 
أوربا - يهرب من مصر بليل .. وجعل 
حليفته الجنرال «كليير» ١75709‏ - 
))٠‏ يلقى مصرعه .صر .. أما 


السنة الثالثة والعشرون العدد(١9)‏ 


ثالثهم ‏ الذي خلف «كليبر» ‏ وهو 
للج سي حت نور ال «فيهو» 


“.هل/الء٠‏ ١م‏ فلقد اضطبر 


للاحتماء بالإإسلام ع فأعلن إسلامه 
وسمى نفسه «عبدا لله» وتزوج مصرية 
من مدينة «رشيد» ! .. لتضطر هذه 
الحملة ‏ الي جاءت لتحقّق أحلام 
الاسكندر الأكبر (5 ه89 7لاق.م) 
والقديس لون لتاشم يتنر لويس لايع 
عطس .م ويايوات فر تسا . «زوالامة 


العيسوية» الغربية ... تضطر إلى الرحيل 


عن مصر (5١؟1١اه‏ ١180م)..‏ 


هك 


ليست مهمة هذه الصفحات حكاية 
الوقائع الى اش تهرت ف كتب 
التاريخ..بقدر ما تطمح إلى لفت الأنظار 
إلى الجوانب الفكرية والحضارية الي 
قصدت إليها هذه الحملة » ليعرف من 
لا يعرف أن حوانب الفكر ف هذه 
الحملة الاستعمارية كانت في بخدمة 
.. بل رما كانت أحخبطر 

من الدقع لالماروة ل 

إننا نشكو اليوم 0010 العربي 
والإسلامي ‏ من ااحتراق الغرب لأمننا 
الوطنٍ والقومي والحضاري من خلال 


ثغرات الأقليات - الدينية والقومية 


ومحاولاته تحويل هذه الأقليات إلى أوراق 


أبحاث الاحتفال بالاحتلال أم بالاستقلال 


د. محمد عمارة 


ضغط على الحكومات الوطنية » وإلى 
عقبات أمام مشاريع التغيير والنهوض - 
القومية منها والإسلامية بل والوطنية 
أنعيانا عد ون اولقن كافك لنارليوق وخملتة 
الفرنسية الريادة في هذا الاحتراق !.. 
لقد أعلن بونابرت - وهو في طريقه 
إلى غزو مصر- عن نيته ينيد عشرين 
ألفا من أبناء الأقليات في الشرق 
للاستعانة بهم كقبضة ضاربة » وقفاز 
حلي #ؤمواطي اقتزاء ما ييه 
الاستعمارية وحلمه الأمبراطوري .. 
وبعد احتلاله لمصر » بدا التنفيذ لهذا 
المحطط الخطير والكريه .. فأغرى نفرًا 
من «أراذل النتصارى» من الأقباط 
والطوائف الأحمرى .. وخاصة أتباع 
المذاهب النصرانية الغريية بالخروج على 
إجماع الأمة ‏ المسلمين منها والنصارى ‏ 
فكونوا «فيلقا قبِطيًا» اتتبحق 
بيش الحملة الفرنسية » وحارب 
الشعب المصري مع قوات الاحتلال .. 
وقاد هذا الفيلق «المعلم يعقوب حنا» 


9ه / 142 1801م 


- وهو الذي سماه الجبرتي -١1١57137(‏ 
١ه‏ / 14ه07١1817-1م)‏ «يعقرب 


اللعين»1! .. قلق انا من التصارى 
الأروام » قاده «برطلمين ين الرومي» 
الذي اشتهر لدى العامة ب «فرط 
الرمات»!. ظ 

وكمايقول الجبرتي - مؤورخ العصر 
وحجته ‏ فإن فيلق المعلم يعقرب قد ضم 
من شياب القبط بالصعيد نحو الألفين .. 
وشارك هذا الفيلق مع اليش الفرنسي 
الذي قاده «ديزيه» ‏ في «فتح صعيد 
مصر» !.. وتدرج المعلم يعقوب في 
مرائب اليش الفرنسي » فمنحه 
«كليبر» رتبة «كولونيل» » وأنعم عليه 
«ميدو» برتبة «جترال» في مارس'سنة 
م 2., 0 

فكان هذا أول احتراق استعماري 
غربي لصفوف الوحدة الوطنية المصرية ! 
ولقد تم على يد حملة نابليوث .. 0320 

رقي «ديوان المشو رة» - الذي أقامه 
«بونابرت» ‏ حعل هذه الأقليات غير 
المسلمة ‏ واليّ لا تتعدى نسبتها العددية 
جموع السكان ه٠/ ‏ نصفف عضرية 
الديوان العام والخاص ‏ خمسة من علماء 


الأزهر » واثنان من التجار المسلمين. ع 


وسبعة من الأقليات النصرانية ‏ وعندما. 


. » تحقيق : حسن محمد جوهر » عمر الدسوقيء السيد إبراهيم سالم‎ .١45 21١ عجائب الآثار ف التزاحم والأخبار » حده ص58‎ )١( 


طبعة القاهرة » سئة 0 155م. 


مجحل المسلم 
المغاصر 

يضاف إليهم الأعضاء الفرنسيون يصبح 
المسلمون أقلية ضثيلة العدد والتأثير ف 
هذا الديوان9»!.. فالهدف لم يكن 
تدريب الشعب على حكم نفسه ‏ كما 
يزيف المتغربون ‏ وإنما إذلال الأمة 
بتحكم الأقلية الخائنة في مصائرها !.. 

أماالجهزز المالي والإداري ‏ أي 
الحكومة والسلطة التنفيذية ‏ فلقد اخقص 
بها الفرنس يون هذه الأقليات اليّ 
أصبحت سياطًا يلهب بها الفرنسيون 
ظهور المصريين ! 


ولم يقف الأمر عند حدود توظيف 


هذا الاحتراق لخدمة المقاصد السياسية 


والمالية والإدارية .. وإنما تعداه إلى 
توظيف هذه الشريحة ‏ من «أراذل 
القبط» _كما سماهم و تي - لاستفزاز 
عقيدة الأمة» والعدوان على إسلامها !.. 

فعلى النقيض من محاوللات نحجديعة 
المسلمين بادعاء «إسلام بونابرت» ) 
وبجيع جحيشه لتصرة سلطان المسلمين ضد 
المماليك !.. رأينا الجئرال «كليبر» كما 


يقول المسبرتي - يعهد إلى المعلم يعقوب. 


حنا «بأن يفعل بالمسلمين ما يشاء»2'»! 


, المصدر السابق : حاة وا ص5‎ )١١( 
. المصدر السابق : جه » ص4؟1‎ )١( 
,. ١؟7؟ا6ص)٠و إفة المصدر السابق : جه‎ 


د 1 لآ 


السنة الثالئة والعشرون العدد )41١(‏ 
.. حتى «تطاولت النصارى - من القبط 
ونصارى الشوام ‏ على المسلمين بالسب 
والضصرب »ع ا منهم أغراضهم؛ 
وأظهررا حقدهم » ولم يبقواللصلح 
مكانا؟! وصرحوا بانقضاء ملة. المسلمين 
وأيام الموحدين»7"!!.. فشق الوحدة 
الوطنية بلغت به الحملة الفرنسية حد 
استفزاز وتهديد حتى عقيدة الإسلام ف 
مصر . 

بل إن هذا الاحتراق الذي أحدثته 
الحملة الفرنسية للوحدة الوطنية المصرية». 
لم تقض آثاره بهزعة هذه الحملة ء 
وحلاء جيشها عن مصر (5١ااه‏ 
١‏ ) وتسريح «الفيلق القبطي» .. 
ذلك أن هذه الشريحة من «أر اذل 
القبط» - كانت عثابة طليعة تيار 
«التغريب» » والاستلاب الحضاري » 
والانفصال ‏ الذي مموه «الاستقلال»- 
عن ماضي مصر وترائها وهويتها 
الإسسلامية. » وعن محيطها العربي 
والإسلامي ... «الاستقلال» عن الذات 
الحضارية » والإالماق والالتحاق والتبعية 
للدموذج الغربي 5 الذي جاء به 


أماث . الاحتفال بالاحتلال أم بالاستقلال 


د. محمد عمارة 


الفرنسيون الغزاة .. 

. وإذا كان المعلم يعقوب اللعين » قد 
غادر مصر ‏ هو وأعوانه ‏ ف ركاب 
الحملة الفرنسية المنهزمة » وعلى ذات 
السفن الي أقلت حنود هذه الحملة .. 
كان حيدية هله الات البونابرتية » ل 


تحعل آمال المعلم يعقرب تخيب في 


أوربا!.. فتوجه «بوصيته» ‏ الى كتبها 
في مرض موته » على ظهر السفينة الي 
أقلته من مصر ‏ توجه إلى إنحلرًا ؛ لتحل 
محل فرنسا » ولتسسعى للسسيطرة على 


مصر »: وإلحاقها بأوربا بدلا منن | 


الأمبراطورية العثمانية - فكتب في وصيته 
عن هذا المشروع يقول : ظ 

«توشك الأمبراطورية العثمانية على 
الانهيار ؛ ولذا فيه الإنجليز » قبل أن 
تقع الواقعة » أن يلتمسوا لأنفسهم من 


الوسائل الموكدة ما يكفل لمم الإفادة من 


ذلك الحدث عند وقوعه ء فيحققوا 
مصاحهم السياسية . 

وإذا كان من المستحيل عليهم أن 
يستعمروا مصر ‏ كما استحال ذلك من 


قبل على فرنسا ‏ فيكفي أن تخضع مصر 


المستقلة لنفوذ بريطانيا » صاحبة التفوق 


في البحار المخيطة بها .: إن بريطانيا لها. 


من سيادتها البحرية ما يجعلها تستآثر 
بتحارة مصر الخارجية » ويضمن لها 
بالتالي أن يكون لما ما تريد من نفوذ 
فيها .. إن مصر المستقلة لن تكون إلا 
موالية لبريطانيا .. ومن ثم فعلى بريطانيا 
أن تعمل على استقلال مصر .. وهذا 
الاستقلال لعن يكون نتيجة وعي الأمة غ. 
ولكنه سيكون نتيجة تغيير حبري تفرضه 
القوة القاهرة على قوم مسبالين 
جهلاء!.. وللدفاع عن هذا الاستقلال:. 
فإن المصريين يمكنهم الاعتماد على 
قوات أجنبية تعمل الحسابهم » يتراوح 
عددهما بين ححو؟١‏ ولءعءورهة١‏ 
جندي » يكفون تمامًا لصد الترك عن 
الضحراء » ولسحتق المماليك داحل 
من الاستبداد التركي»0()! 

فالوصية اليُعقوبية., هني باستقلال 
مصر غن ذاتها الحضاريية ؛ وماضيها 
وحاضرها الإسلامي » وعحيطها القومي 
والحضاري » وإخحضاعها لنفوذ إيجليرا » 
لتكون موالية لبريطانينا » الي تستآثر 
بتجارتها الخنارجية .. هذا «الاستقلال» 


تفرضه القرات الأجنبينة على المصريين 


«المسالمين اللجهلاء» | ... كما قال المعلم 


(1) د. أحمد حسين الصاوي (لمعلم يعقرب بين الحقيقة والأسطورة) ص7١‏ - 1175 - ملحق رقم ١‏ طبعة القاهرة سنة 1545م . 


عد المسلم 
المغاصر 

يعقرب اللعين ! .. 

هكذا تخلقت . على يد الحملة 
الفرنسية ‏ بواكير الخيانة والاحمتزاق 
للأمن الوطين والقومي والحضاري » من 
حلال ثغرة «الأقليات» .. ولا نزال 
'نعاني من هذا «الإنحاز» الفرنسي حتى 
الآن .. بل إن موكب الاحتفال الحالي 
بحملة بونابرت إنما يشي بالامتدادات 
السرطانية لتراث وأفكار يعقوب 
اللعين!! .. 0 0" 

وإذا كنا نشكو من اعمتراق القانون 
الغربي لمناطق سيادة الشريعة الإسلامية.. 


منذ تسالل هذا القانون ‏ في النصف 


الثاني من القرن التاسع عشر ‏ إلى 
«اللهما كم القنصلياة» ثم «اغها كم 
المحتلطة» (951؟1١ه‏ ه18095م) .. ثم 
عموم بلواه في القضاء الأهلي على يد 
الاستعمار الإنجليزي ‏ وف ظل سلطان 
اللورد «كرومر» (48451١1-٠1911م)‏ 
منك ١(‏ اهطل- 89ل ام) .. فإِن 
بواكير هذا الامتراق الذي زاحم 
شريعتنا وفقهنا الوط » حتى أجلاهما 


عن أغلب ميادين التشريع والقضاء ئ 


الاحتراق قد كانت من آثار الحملة 
الفرنسية على مصر .,. 
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وك 


السنة الثالثة والعشرون العدد )91١(‏ 

فبعد هزيمة جيش الحملة » وجلائه 
عن مصر .. وبعد موت المعلم يعقوب 
اللعين ‏ على له السفينة الي أقلته مع 
حيش الحملة الفرنسية إلى مرسيليا 
- توحه رفقاء المعلم يعقوب ‏ بقيادة «غمر 
أفندي» - باسءم «الوفد المصري»! ‏ 
توجهوا إلى مرسسيليا .. وكتبوا إلى 
بونابرت » يعرضون عليه العمل على 
إحلال القانون الفرنسي محل الشريعة 
الإإسلامية في مصر .. فبعد حديثهم عن 
الولاء لبونايرت تعهدوا «بالتشريع لمصر 
التشريعات الى ترضى عنها فرنسا» !! 
معلنين بذلك ولادة التواجه الفكري 
-الذي نراه الآن ‏ الداعى إلى إلحاق مصر 
بأوربا في النظم والتشريعات .. فقالوا 
لبونابرت : «إن الوفد المصري الذي 
فوؤضه المصريون الباقون على ولائهم 
للتوسيفرع اوها ترضاء امن نم 
عندما يعود إليها من فرنسا»()1.. 

وإذا كنا نشكو اليوم من الاتراق 
الديئ الذي تقوم به الكنائس الغربية 
العاملة في محدمة المخططات الاستعمارية 
ف قلب إفريقيا .. ومن اسستغلاها 
المشكلات الاجتماعية » والمنازعات 
القبلية ؛ والكوارث الطبيعية بل 
وصئعها لكل ذلك حتى يفقد الناس 


أبحاث الاحتفال بالاحتلال أم بالاستقلال 


د. محمد عمارة 


توازنهم » فيئم تحويلهم عن دياناتهم 
ومذاهبهم إلى النصرانية الغربية ‏ إذا كنا 
نشكو اليوم من هذا الاحتراق النصراني 
ليد ا رفي واي روه 
شعارًا يقول : ! 
٠م‏ !فإن ع 
صناعة فرئسية أيضًا ! . 

فلقد كان إلحاق الكنيسة الأثيوبية 
- وهي أرثوذ كسية - بالكنيسة الرومانية 
الكاثوليكية ‏ أحد أحلام لويس الرابع 
عشر (1185-1718١م) ‏ أراد تحقيقه 
بواسطة بعض الأقباط المصريين ‏ أي عن 
طريق امختراق الكئيسة المصرية - 
فشل في تحقيقه .. رأينا أتباع المعلم 
يعقوب اللعين يكتبون إلى وزير المخارحية 
الفرنسي «تاليران» (55/ا 858-1١‏ ام) 
يتعهدون بالعمل على تحقيق مالم يستطع 
تحقيقه لويس الرابع عشر ! فيقولون : 
«لقد كان لويس الرابع عشر يعمل في 
اللاساهر ان قب كتيبتينة أنيونيا إن 


الكنيسة الرومانية (الكاثوليكية) . ولكنه 


كان يسعى في الحقيقة لمد نفوذه 


السياسي نحو أقاليم وسط أفريقيا الجذابة 


الغامضة . ومن ثم بذل عدة جهرد ‏ لم 
ظ يقدر لها النجاح ‏ لكي .يتعلم في: فرنسا 


عدد من شباب القبط المصريين ؛ لأن 
بطريرك الأقباط هو نفسه رأس الكنيسة 
الأثيوبية . وإذا كان الملك قد أخحفق ف 
مسعاه » فإن الجمهورية الفرنسية اليوم - 
إذا أرادت ‏ عكنها عن طريق الأمة 
المجعرية + الو كر فور دا ان 
نفوذها نحو أواسط إفريقيا .. وبذلك 
تحقق ماعجح سزت عن تحقيقبه 
الملكية. .»()11. ظ 

فهل بهذه 5 الى صنعها 
بونابرت وحملقه الفرنسية . يحتفل 
الفرانكوقونيون ؟! . ظ 

وإذا قالوا : إنهم يحتفلون «بالفكر.. 
والثقافة» ؛ لا بالمدفع والبارود .. ففي 
أية حانة نضع امحتراق الوحدة الوطنية.. 
وبلورة تيار الإلحاق المحضاري لبلادنا. 
بأوربا .. واستبدال التشريع الفرنسي 
-قانون نابليون ‏ بالشريعة الإسلامية .. 
وتحويل هوية الأمة ت مامتها 
ونصاراها- نمو الغرب والتغريسب 7 
واخمتراق الكئيسة الصرية! الوضول 
عبرها القلب"ا إفريقيا ظ 

في أية سحانة 0 هله «الإنجاز ات» 


البونابرتية. 4 إذا لى نضعها 5 حخانات 
0 .. والثقافة» ؟ لقد انكشفت. 
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لك ديري 
المعاصر 

الوجوة موب ,وقافعك هده الويدوة: ] 

ويزيد الطين بلة .. أن س-جل العار 
لحملة بونابرت الفرنسية لم يقف عند 
هذا الحد الذي صنعته يمصر ‏ والذي 
اكتفينا في الحديث عنه بإشارات إلى 
المناطق والميادين غير المطروقة وغير 
المشهورة » وال قد يجادل فيها عبيد 
الفرنكوفونية ء الذين يحتفلون - في 
ذكرى الاحتلال - يما يرونه «إنحازات 
إيجابية» لحملة نابليون .. لم يقف سجل 
هذا العار ‏ الذي به يحتفلون ‏ عند 
الاعتزاق لأمن مصر الوط والديئ 
والفكري والثقاقي وإتما تعداه إلى اتحتراق 
الأمن القومي العربي أيضًا . 

خلق المشروع الصهيوني : 

'فكما سعت الحملة الفرنسية إلى 
احتراق الأمن الوطن المصري » بتحويل 
نصارى مصر إلى ثغرة احتزاق - بدلا من 
أن يكونوا لبنة في جدار:هذا الأمن 
الوطئي ‏ سسعت كذلك إلى تحويل 
الأقليات. اليهودية ‏ في مختلف أنحاء 
العالم إلى ثغرة امحتراق للآمن القومي 
العربي » ودعوتهم إلى مشاركة فرنسا 
في إقامة امبراطوريتها الاستعمارية ف 
الشرق » مقابل اتخاذهم مواطئ أقدام 
هذا المشروع الاستعماري الغربي على 


السنة الثالئة والعشرون العدد )81١(‏ 
أرض فلسطين !. 

أي. أن هذا الذي _تشقى به ومنه أمتنا 
العربية والإسلامية ‏ الكيان الصهيوني 
المزروع قسرا في فلسطين » والذي 
يسعى للتمدد على الأرض ما بين النيل 
والفرات ‏ بإقامة إسرائيل الكبرى - وإلى 
الميمئة حتى على ما وراء النيل والفرات 
- بإقامة العلو الإسرائيلي في إسرائيل 
العظمى - .. إن هذا الذي تشقى به 
ومنه أمتنا إنما بدأ مشروعا ا ظ 
ؤارتاد ميدان الدعوة إليه بونابرت إبان 
الحملة الفرنسية على مصر والشام.. 

ففي (17944١م)‏ » وأثناء يا 
بونابرت لمديئة «عكا»» أصدر نابليون 
نداءه الشهير إلى الطوائف اليهوديية 
- وهي الي نعمت تاريفيًا في الحضارة 
الإسلامية بما لم تحلم به في حضارة 
أخرى ‏ أصدر نداءه إلى هذه الطوائف ٠»‏ : 
داعيًا إياها كي تتحالف مع جيشه 


٠‏ الغازي ومشروعه الاستعماري ؟ لتقوم 


كك 


بدور «لغرة الاجتراق» و«موطع القدم» 
و«قفاز القبضة الاس تعمارية الغربية» » 


أيماث الاحتفال بالاحتلال أم بالاستقلال 


حدم محمد عمارة 


لويس التاسع : «أن يستعيد بيت المقدس 
إلى الفرنج عن طريق امتلاك الديار 
المصرية»! فأراد أن يستعين على محقيق 
ذلك باستخخدام ورقة الأقليات اليهودية ع 
وترائها الأسطوري حول القدس 
وفلسطين .. فوجه إليها نداءه » الذي 
قال فيه : «من نابليون بونابرت القائد 
الأعلى للقوات السحلعة للجمهورية 
الفرنسية في إفريقيا واسيا . إلى ورمة 
فلسطين الشرعيين : 

أيها الإسرائيليون » أيها الشعب 
الفريد .. انهضوا بقوة » أيها المشردون 
ف التيه .. لابد 7 نسيان ذلك العار 
الذي أوقعكم تحت نير العبودية » وذلك 
الخزي الذي شل إرادتكم لألفي اسسئة .. 

إن فرنسا تقدم لكم يدها الآن حاملة 
إرث إسسرائيل .. إن اليش الذي 
أرسلتيئ العئاية الإلهية به .. قد اسحتار 


القدس مقرا لقيادته ) وخلال بضعة أيام . 


سسينتقل إلى دمشق المحاورة » الي 
استهانت طويلا كدينة داود وأذلتها .. 
ياورقة فلس طين ون القيو عون : 
الأمة الفرنسسية . 
إرئكم بضمانها وتأبيدهما ضد كل 
الدجلاء)”'!!1, ظ 


..تدعوكم 0 


بهذا النداء البونابرتي 2 وذلك 
«الإنماز» الذي بدأته الحملة البونابرتية 
بدأت يوط المأساة الى تعيشها أمتنا 


العربية والإسلامية .. مأساة امحتراق أمن 


الأمة 2 واستتزاف طاقاتها 2( وقطع. 
وحدة وطن العروبة ودار الإسلام ؛ 
وضرب مشاريع التقدم والتحرر 4 
والنهوض بالصهيونية وكيانها الإسرائيلي 
الاستعماري على أرض فلسطين 538 
البداية 4 وبونابرت كان الرائد 
للصهيونية الحديئة ع الي وظفت 
الأقالئات اليهودية قُّ الثشنروع 
الاستعماري الغربي ‏ منذ مائي عام - . 
وبعد ذلك تابعت القوى الاستعمارية 
الغربية السير وراء نابليون وفرنسا .. 
إنخليرا إيان قيادتها للمد الاستعماري ‏ 
الغربي على الشرق .. ثم أمريكا الي 
ورثت نفوذ إمبراطوريات الاستعمار 
القديم وهيمنته في وطن العروبة وعالم . 
الإسلام .. ظ ظ 
فهل يس تحق هذا «الإنجاز» 
الفرنسي») وهذه «الريادة البونابرتية» 


| احتفال الفرنكوفونيين؟! . 


أم تقول لهم - - مره ة أخحرى - حك 


(1) محمد حستين هيكل (امفاوضات السرية بون العرب وإسرائيل الأسطورة والامواطورية والدولة اليهودية  )‏ الكتاب الأول - 


ص الا 77 طبعة القاهرة 15خم. 


بملة المسملم 


المغاصر 
الوحوه ؟ 
ظ خلق المارونية السياسية والتغريب 
الثقافي : ظ 


فلحي ذات العتلرن .. درب 
الاختراق الفرنسي للأمن القومي العربي 
والحمى الحضاري الإسلامي .. تواصلت 
جهود الاستعمار الفرنسي : 


فالقديس لويس التاسع --١7١4(‏ 


م )الذي حلم.- قبل نابليون- 
بامتلاك بيت المقدس عن طريق احتلال 
مصر ء هو الذي بدأ الامساك بخيط 
«شراكة ‏ العمالة» مع نفر من «الأقلية 
المارونية» منذ (/4 "ها 756.0١م)‏ | 
فعندما لقيهم في الشام » قال : «نحن 
مقتنعون بأن هذه الأمة «الجماعة» الي 


من الأمة الفرنسية»2١)!!‏ . 


وعلى درب لويس التاسع تواصلت 


خطوات الاخستراق الفرنسي لأمننا 
القومي 4 باستخدام قطاعات من الأقلية 
المارونية ‏ الكاثوليكية كفرنسا ‏ 


ده 6 
رفك الاخراتيحد رم سهان رات 


اا ماجل طلا بردوكن 
ولقد كان لعدارن السشحيدير 
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والارساليات. الفرنسية الدور الأكبر في 
هذا «الإنحاز الفرنسي» - حتى قبل 
الإسهام الاستعماري المباشر من خصلال 
معاهلة «سيكس - بيكو» 1 اها 
6ام) لتقفسيم الولايات العربية 
العثمانية بين إنخلكرا وفرنسا.. 
والاحتلال الفرنسي المباشر للشام إيان 
الحرب الاستعمارية العالمية الأولى.. 
فمدارس البعثة اليسوعية في لبان 
في القرن التناسع عشر - قد اعتيرت 
التعليم الذي تقدمه لأبناء الطائفة 
المارونية أساسًا «فتحا بواسطة اللغة»!.. 
والقنمصل الفرنسي هناك يعتسيره 
«سيطرة على الشعب » تخلق حيثًا 
مارونيا يتفاني في حدمة فرنسا » ! . 
أما «بول موقلات» «أاهبرالا انيدم 


- أحد كبار اليسوعيين. فيكتب قائلا: 


« إن تغليم الناس لغتنا (الفرنسية) لا. 
يعي بجرد أن تألف ألسنتتهم وآذانهم 
عقولهم وقلوبهم على الأذكار وعلى 


العواطف الفرنسية حتى بمعلهم فرنسيين 


من زاوية ما .. إن هذه السياسة تؤدى ‏ 2 
إلى فتح بلد بواسطة اللغة» ! 


وف مذكرة فود 


(1) محمد السمالا (الأقليات بين العروبة والإسلام) ض 4/ا-, وهو يتقل عن (وثائق الباب العالي) الغلد الثالث ٠‏ ص. 


أبحاث ظ الاحتفال بالاحتلال أم بالاستقلال 


2 محمد عمارة 


بسيروت - ف 18 ديسمير سنة 1881م - 
إلى سسكرتور الدولة بوازرة المخارجية 
الفرنسية ‏ بباريس - يقول : « إنه حين 
ننشر ف هذا البلد ‏ بواسطة اللغة 
الفرنس سية ‏ التعليم » والأخلاق »2 
والتكوق :لاسا ميات ابيط عن 


القتسيي بن انر مما هنا د وق 


كل وقت ‏ جيش متفان » !! 5 
ديسمير سنة /1/41 م + كتبها القنصل 


الفر نسي «ا«دي لتينو هم 


لل وزارة الكارجيسة درطي »يضري 
بأن إنشاء المذارس اليسوعية في الشام هو 
السبيل إلى «جعل البربرية العربية ‏ 
(؟!!) - تنحين لا إراديا أمام المحضارة 
المسيحية الفرنسية .. »() 11.. 

ذلك هوحديثهم هم عن 
مدارسهم وثقافتهم وفنونهم .. و 
مقاصدهم من وراء زرعها في المحيط 
العربي » بواسطة المارونيين .. فهل يعثل 
هذا يحتفل المحتفلون ؟! . 

بل إن هذا «الزرع الفرنسي» في 


صفوف لمارونيين ‏ بالشام ‏ قد تعدت. 
تأثيراته السامة إلى ما وراء الشام . ففي . 


النصف الثاني من القرن التاسيع عشر 


هاجر إلى فصر عدد من خريجي هذه 
المدارس الفرنسية » فأصدروا صر 
يجنا وغلؤت 6د اقاموا دورًا للنشر 
والثقافة » تحول الكثير منها إلى منابر 
للتغريب والعلمانية والتشكيك ف العقائد 
الدينية » و محاولاات استيدال العاميات 
العربية الفصحي .. أي تفكيك وتوهين 
مكونات اطوية الحضارية: لأمتنا : 

وفي هذ الميدان عمل مثقفون 
وصحفيون موارنة من أمثال أمين ميل 
5 ه1«زهص غ188 
1 م) - أول دعناة استبدال العامية 
بالفصحي ‏ وشبلى شميل ( ١7175‏ - 
اه - 1856 -191117م) المبشر 
بالالحاد عن طريق الداروينية والفلسفة 
.. وفسرخ أنطون 
12040-15941١1١‏ ه- .9م١1‏ 
5 57ام) داعية العلمانية ؛ والمفسر 
لفلسفة ابن رشذ (:١7ه ‏ 504 هد 
98-535١1م)‏ تفسرًا ماديًا .. 


الوضعية والمادية 


'ويعقوب صروف -1١١58(‏ ه84١‏ 


ه/ 1١9771855‏ م)وفارس 
غمر(705١6-1./ا1اه/865م١-‏ 
1 م ) وشاهين مكاريوس (1556 
-8؟؟1اه- 14869 -١١19م)‏ الذين 


. . المرحع السابق . ص./ا7- وهو ينقل عن [مراسلات القناصل السياسية]  وزارة الخارجية الفرنسية  جحلد ؟‎ )١( 


د ام 
المعاصر 

أصدروا مجلة «المقتطف» لتدس الشسك 
والا أدرية والإلحاد بواسطة النظريات 
الملعينة لز ية اذك للقي بالق اه 
الوضعية والمادية ‏ كما أصدروا صحيفة 
«المقطم» لتكون منير الإعلام لسياسة 
الاستعمار الإنخليزي .صر ! .. 

وعن هذه «المدرسة المارونية» الي تتلمذ 
عليها الذين يحتفلون محملة بونابرت - 
يقول ابن مصر البار » وثموذج الوطنية 
الصادقة » والعالم لمحدد عبد الله النديم 
١#9#151لل8اهطلب‏ 668م١ا/‏ 
15م ) :« إنهم الأجبراء .. أضداد 
مصر والمصريين .. المؤوسسيين للفتن .. 
والمترددين على أبواب وكلاء الدول 
الأحنبية بالأكاذيب والأراحيف .. 
فاصبحوا لا شرقيين ولا غربيين » 
واتخذتهم أوربا وسائل لتنفيذ آرائها 
ووصوها إلى مقاصدهها من الشرق »ع 
وهي تحثهم على المثابرة على عملهم 
باسم المدنية » وما هي إلا التوحش 
والرجوع إلى الخيوانية احضة .. لقد 
نبتت لحوم أجسامهم في خدمة الأحبي؛ 
فانفعلت لما أرواحهم » فكلما حولتها 


السنة الثالئة والعشرون العدد :)8١(‏ 


عن وجهتها الغربية دارت إليها » فهي 
قبلة مُصلاها التى وقفت في محرابها 
وقوف القانت الواعظ »204 | ظ 

يا دود النديم عن محلة 
«المقتطف» 1١١997‏ الالااهل/ 
5 - 96517١م)-‏ وهي نموذج ومثال 


اليوم بحملة بونابرت ‏ فيقول عنهم 
وعنها : « أعداء الله وأنبيائه » والأجراء 
الذين أنشأوا لهم جريدة حعلوها خزانة 
لرجمة كلام من لم يدينوا بدين » من 
ينسبون معجزات الأنبياء إلى الظواهر 
الطبيعية والتراكيب الكيماويةء 
وير جعون بالمكونات إلى المادة والطبيعة» 
منكرين وجود الإله الحق . وقد ستروا 
هذه الأباطيل تحت اسم فصول علمية ع 
الأديان 0" 

أما صحيفة «المقطم» (1 1 - 
الالاه- 1١888‏ 1967م)ء فلقد 
وصفها النديم بأنها «الجريدة الانكليزية 
التى تصدر في مصر 226 [ ووصف 


أصحابها بأنهم «الأجراء 5 النونة 5" 


اوكرتت تادارج وام واج 01 /351 »؛ والثائي والعشضرون ص 5٠١‏ »؛ والسابع عشر ص 588 - لا . 


القاهرة سنة ١٠الا!‏ ها. 


ظ 9( االصد ر السابق . العدد التاسع والثلائون ص 577 + 17515 , 


رةه المصدر السابق . العدد الثاني والأربعرن ص 8؟١٠‏ , 


أبحاث الاحتفال بالاحتلال أم بالاستقلال 


2 محمد عمارة 


عملاء الأحانب .. الذين انوا وطتهم 
وسلطانهم وأهلهم وخلانهم .. وذلك 
عندما داروا حول أبواب الانكليز .. 
وأصدروا جريدتهم لشق عصا الاحتماع 
الشرقي 216 . 


ذلك هو «الزرع الثقافى الفرنسي» 


و الشحاه 
السرطانية قّ مصر 
الى تتلمذ عليها الفرنكفونيون 
الملعاصرون الذين يحتفلون بالحملة 
الفرنسية » والزرع الثقافي الذي زرعته 
في وطن العروبة وعالم الإسلام . 
وعلى الجبهة المغربية أيضا : 
ولا يحمسين أحد أن محاوللات 
الاححتراق الفرنسية لأمننا الوطيئ والقومي 
والحضاري - في الواقع السياسسي 
والفكري ‏ قد اقتصرت على ثغرات 
الأقليات غير الإسلامية ‏ قبط مصر .. 
وموارنة لبنان .. واليهود ‏ فلقد 


.. وهذه هي امتداداته 


محاولات الاحتراق هذه حتى الأقليات 


القومية ذات الأصول العرقية غسير 


العربية.. وكان صنيع الاسستعمار . 
الفرنسي مع المسلمين الأمازيغ - وخاصة 


32 الجزائر والمغرب - عوذ يميا لهذا 


الامتراق ‏ من حلال الفكر والثققافة» 
وق اللغة والقانوقة 7 ' 

. فالأمازيغ ‏ الذين يمثلون أكسبر 
الأقليات القومية في الوطن العربي عددًا ‏ 
امع و ١‏ (أربعة عشر مليونا ) 
أي ضعف عندد كل الطوائف النصرانية 
العربية الثلاث عشرة ‏ ٠..,...,ا‏ 
( سبعة ملايين)(© حتى وإ لم نأحذ 
بالآراء التى ترحعهم إلى أصول عريية 
قلركة ‏ قد جمعهم الإسلام بالعرب - في 
العقيدة والشريعة والثقافة والحضارة 
والتاريخ والقيم والأحلاق والعادات 
والتقاليد. . دمفل لد هضرا بدووييارة 
في تكوين الدول الاسلامية » واللجهاد 
الإسلامي والفتوحات الإسلامية .. 
وبسبب من كون العربية لغة القرآن 
ولسان الإسلام وسبيل فقه الشزيعة 
الإبجادية والسنة النببوية ( أصبحت 
العربية هي لغة الأمازيغ الأول » مع بقاع 
لغاتهم القديهة ‏ غير المكتوبة ‏ متداولة : 
تقوم عقام اللهجات .في حفظط الموروث 
للدي والمخاطبات في بعض الشئون 

تية اليومية الدارجة :1 


٠‏ .1 رحد مخطط الاحتراق 


(1) الصدر السابق . العدد التاسع والثلائرن ص 971 , 91885 , 145 و لامقع 5ل؟. 
)3( رفيق البستاني » فيليب فارج ( أطلس معلومات العالم العرني) ضن ال 4" ٠‏ طبعة القاهرة » سنة 4ؤؤام . 


لكل مووي 
المغاصر 

الفرنكفوني ‏ للاستعمار الفرنسي - 
ولغته الفرنسية وقانونه الوضعي » يتخذ 
من الأمازيغ جبهة من حبهات تفكيك 
الأمسة » بعزلهم عن العرب ؛ وفصل 
إسلامهم عن اللغة العربية » وقطع 
الصلات بين عقيدتهم الإإسلامية وبين 
الشريعة الإسلامية وفقه المعاملات فيها 
وذلك ليربطهم بفرنسا », وليحل لغته 
محل عربيتهم » وقانونه محل شريعة 
الإسلام وقانونها وفقه معاملاتها .. 

وعن هذا المحطط الفرنكفوني يقول 
الكاتب الفرئنسي «فيكور بيكيه» ف 
كتابه (العنصر البربري) الصادر سنة 
65م : « إننا نشاهد تغلب العربية 
ف الشهول:» حيبت السكاة العري:) 
وهذا يمكبنا تعليله بأن اللغة البربرية لا 
تكتب ؛ وبأت اللغة العريية هي لغة 
القرأآن » و قد لعبت «الكتاتيب» در ا 


مهما في الاستعراب ؛ ولذلك فإن كل 


بجهوداتتا يحب أن تصب على تعليم 
البرابرة الفرنسية » بلا واسطة لغة 
أخرى. لقد هيأنا سنة ١5717‏ للمدرسة 
برنابجًا فرنسيًا بربريًا له روح فرنسية 
كاثوليكية .. وهذه خطة حسنة لوقف 
' التعلمل مع اللغة العربية على أنها لغة 
التفاهم » ويمكننا بسهولة كتابة البربرية 
بالحروف الفرنسية » كما فعلنا بالهند 


5321 


السئة الثالئة والعشرون العدد )4١(‏ 


الصيئية . ظ 
وإذا لم يمكنا عقد الأمل على رحوع 
البربر عن الإإسلام ؛ ونبذهم لهذا الدين) 
لأن جميع الشعوب لا تبقي بدون دين 
في مرحلة تطورها » فيجب أن لا نخشي 
من ذلك ؛» خاصة إذا تمكنا أن نفصل 
بين اللإسلام والإإاستعراب .. وفصل 
الدين عن القانون المدني » مثلما حدث 
بإدحال تغييرات مهمة سنة 811١م‏ ف 
قانون الأحوال الشخضية .. ولذلك 
يعكننا أن نحصر الإسلام في الاعتقاد 
وحده .. وعلى هذا لا يهمنا كثيرًا أن 
تضم الديانة الشعب كله » أو أن آيات 
من القرآن يتلوها رحال بلغة 
لا يفهمونها . فالديانة الكاثوليكية 
تستعمل اللغة اللاثينية والإغريقية 
والعبرانية ف قداديسها ... » 1 ظ 

فهدف المخحطط الفرانكفوني ‏ 
لتفتيت الأمة » من باب الثقافة ‏ هو : 
علمنة الإسلام » وفرنسة اللغة » لإحلال. 
القانون الفرنسي محل الشريعة 
الإسلامية وفقه معاملاتها, ولاحلال 
الفرنسية محل العربية » وبذلك تندمج 
الأعراف البربرية في القانون الفرنسي » 
ويصبح الأمازيغ فرنسيي اللغة .. أي 


6 دهم في الثثقافة الفرنسية دمجا 


تامًا!. 


أبحاث الاحتفال بالاحتلال أم بالاستقلال 


خم محمد عمارة 


وليست هذه الثمرات والمقاصد 
بالاستنتاج الذي نستنتجه نحن .. وَإعا 
هي اعترافات الأستاذ الفرنسي للحقوق 
في مغهد الدروس العليا ‏ «بالرناط» 
«حورج سوردون» ‏ بكتابه (مبادئ 
الحقوق العرفية المغربية) الصادر بالرباط 
سنة .977١م‏ والذي يقول فيه : 
يجب جمع العادات البربرية .. لعلا 
تضمحل في الشرع الإسلامي .. إذ 


العرف ينمحى إزاء القانون .. والأول 


أن نرى العرف السبربرى يندمج في 
القانون الفرنسي من أن نراه يندمج في 
القانون الإسلامي ؛ لأن الأسلحة 
الفرنسية هي التى فتحت البلاد العربية ؛ 


تطبيقه ف هذه البلاد » | | 

فهل يعي ويفهم الفرنكقونيون » 
الذين يزعمون أنهم إنهايحتفون 
ولتقار فسفقافة وزنينا لا داعي 
هل يعون المعنى الواضح لكلمات 
«حورج سوردون» والتى تقول : إن 


الأسلحة الفرنسية إنما استخدمت لتطبيق 


القانون الفرنسي في البلاد العربية .. 


فقهانون نابليون هو الثمرة لمدافع 


نابليون!! ' 


وهذا الذي كتبه « الاساتئذلة ». 
و «الكتاب الفرنسيون» .هو ذاته الذى 
طبقته السلطة الاستعمارية الفرنسية .. 
قالمقيم العام الفرنسي - بالمغرب ‏ 
الملرشال «ليوتي» يصدر أوامره إلى 
وزارة العدل ياستبعاد اللغة العربية ع 
وفك ارتباطها بالإسلام » لدمج البرير: 
في فرنسا ‏ عن طريق اللغة الفرنسسية 
والقانون الفرئسي - فيقول ف أوامره : 
«إنه لخطا فاحش التصرف بشكل 
يساعد على إعادة إحياء العلاقة بين 
العرب والبربر» ولا حاحة في تعليم 
العربية للبربر » فالعزبية هي رائد 


الإسلام » لأن هذه اللغة تعلمّم من 


القرآن » ومصلحتنا هي أن نمدن البربر 
خارج دائرة الإإسلام » وأما ما يتعلق 
باللغة » فيجب علينا أن نضمن الانثقال 
مباشرة من البربرية إلى الفرنسية يدون. 
واسطة .. 206 . 0 
تلك هي مخططات. الاي اق 
الفرنسي لأمننا الفكرى والثقاقي ف 
الدين والدنيا ‏ على المستوى الوطي 
والقومي والحضاري... فأين ياترى هذه . 
«الثقافة انخردة» الخالصة من شبهات 
الغنرو والحرب التى يحتفل بها 


)١(‏ د. محمد عمارة (الإسلام والتعاددية : التنوع والاحتلاف في إطار الوحدة) ص لاد ولاق طبعة القاهرة » سئة 1١991/‏ م. 


بجلد المسلم 
> المغاصو 
الفرنكفونيون ؟! .. 

وخحرافة المطبعة ..واجمع العلمي 

وإذا كنا قد كشفنا ححرافة الإنحازات 
السياسية والإدارية والديمقراطية التى 
يزعم الفرنكفونيون أن بونابرت قد 
أدحلها إلى مصر-ا أنشاً من «ديوان 
الممشورة» عندما كشفنا ‏ نقلا عن 
الجيرتي ‏ أن هذه الموسسات كانت أداة 
القمع الفرنسسي » التى غلب في 
عضويتها «أراذل القبط» و «التصارى 
الأروام» الذين خحانوا وطنهم مصر 
- فين مزاعم الفرنكفونيين حول 
«المطبعة» التى حاء بها بونابرت إلى 
مصر .. وكذلك المجمع العلمي المصري 
الذي أسسه ببلادنا .. إن هذه المزاعم 
هي ألوان من الخرافات التى لا أصل لا 
في التاريخ . ظ 

فبونابرت - وهو قي طريقه إلى مصر- 
« أحضر معه مطبعة «البروباجندا» من 
أيطاليا » ليطبع بها بيانات التضليل 
للشعب المصري » تلك التى زعم فيها 
أنه مسلم أكثر من المماليك » ونصير 
لخليفة المسلمين » على عكس المماليك! 
.. «ثم حرحت هذه المطبعسة من مصر 
بخروج الحملة الفرنسية »20 فلم يكن 


السئة الثالئة والعشرونت العدد )4١(‏ 


ههاأي أثر ثقاني يبرر احتفال 
الفرنكفونيين ! .. ظ 

أما المطبعة التى نهضت بالدور 
الريادي في ثقافة مصر العربية 
والإسلامية ‏ مطبعة بولاق ‏ الأميرية 
فهي التى فكر محمد على باشا 
1١‏ اه ا/ لاا 
48م ف إنشائها ( ١7.0‏ هه 
مم) واشتراها من مال الدولة 
المصرية ؛ وبدأ إنتاجحها ‏ على الأرجحح 
(175 هل .1856م 20 وهي 
مطبعة وطنية .. أميرية.. قامت في 
بولاق .. ولا عسلاقة لهسا عطبعة 
« البروباجندا» التى حلبها نابليون من 
الفاتيكان ؛ ليضلل المصريين .عنشوراتها. 

فهل يحتفل الفرنكفونيون .عطيعة 
«البروباجندا» وما صدر عنها من 
أضاليل؟! . 20 0 

أمثنا امم العلمي المصري الذي 
يزعم الفرنكفونيسون أن نابليون قد 
أسسه » فإنه هو الآخر ‏ خرافة من 
الخرافات .. فالبعشة العلمية الفرنسية 
التى صحبت حيش الحملة البونابرتية ع 
قد جاءت لتدرس الواقع المصري » حتى ‏ 
يستطيع الغزاة حكمةه .. ولتدرس 


(1)د. جمال الدين الشيال (تاريخ الترجمة والحركة الثقافية في عصر محمد على ) ص ١55‏ » طبعة القاهرة » سئة ١155م‏ . 


2 . 195 المصدر السابق » ص‎ )١( 


1 ْ 1 3 


أبماث الاحتفال بالاحتلال أم بالاستقلال 


3 محمد غمارة 


الشخصية المصرية » حتى يسهل على . 


ا مسستعمرين السيطرة عليها .. لم 


السحبت هذه البعغة. مع حيش 


الاحتلال (1715ه-- 1801م).. ولا 
علاقة طذه البعشة الفرنسية ‏ التى 


واصلت أيحائها بعد الجلاء فق فرنسا - 0 
لا علاقة لما با مجمع العلمي المصري على : 00 


الإطلاق .. فامجمع العلمي المصري هو 


مجمع وطين » قام ف سنة ١8595‏ على ْ 


5ه ١8605‏ - 1857م) أي بعد 
مايقرب من ستين عامًا على جلاء 


للثملة الفرتسنية والبععة العلدية الفرتنيق:  *‏ 


التى صحبتها !! .. | 
فبأي مطبعة .. وبأي بجمع يحتفل 
الفرتكفونيون ؟1 2 


وبأي ثقافة يحتفون ؟! 


998-1059اهدا. 2-1888 
11م) شجاعا » عندما اعترف في 


لحفلة صدق مع واقع التغريب - بأن 
التبعية الفكرية لأوربا هي « إلزام» أكثر 


منها ه التزام» .. فقال في كتنابه 2 


(مستقبل الثقافة في مصر) الذي ألفه 
وإنحلرا ‏ ومعاهدة الامتيازات الأجنبية 


سنة /931١م:‏ 


«لقد التزمنا أمام أوربا أن نذهب 


مذهبها في الحكم ؛ ونسير سيرتها ف 


الإدارة » ونسلك طريقها في التشريع » 
التزمنا هذا كله أمام أوربا » وهل كان 
إمضاء معاهدة الاستقلال 17579 ١م)‏ - 
إلا التزاما صريحًا قاطعا أمام العالم 
الحكم والإدارة والتشريع 4 , 

ولقد بدا هذا الإلزام بحملة 


بونابرت.. وما أحدثته من اختراقات 
لأمننا الوطي. والقومي والحضاري ف 
الفكر 1 والثقافة 55 والقيم والتشريع 


الفرنكفونيين الذين يحتفلون بهذا 


الامحتراق البونابرتي إنما يصنعون ذلك 


الاحتراق .. فهم امتدادات سرطانية لهذا 


الامتراق الذي به يحتفون ويحتفلون [.. 


ولا حول ولاقوة إلا بالله العلي العظيم. 
. لكن العزاء هو في رفض الأمة 
الانمحدار الذي سقط فيه خلفاء 0 
يعقوب اللعين ! 


6 


(1)(مشتقبل الثقافة في مصر ) جا ص 75 ؛ 717 . طبعة القاهرة سنة 1514 . . 


هوامش على النص 

أو مقدمات القراءة : 

هذه محاولة للتعرف على كتابات 
الدكتور أبي الوفا التفتازاني » وهو كما 
يعلم المتابعون لأعماله ؛ باحث محقق » 
وأسستاذ عالح » وصوقٍ مربي يجيد 
المحتاضرة والمناظرة واللجدل العلمي 
والإقناع المنطقي » صاحب نص عميق 
بسيط واضح » هو ما نعرض له في هذه 
الدراسة . ونقصد بالنص التفقازاني 
بحمل الكتابات الي قدمها واليّ توفرت 
لناء وهي كتابات حلها في وعن 
التصوف الإسلامي؛ وبعضها في فروع 
الفلسفة اللإإسلامية المختلفة » معظمها 


يغلب عليه البحث والدراسة» وقليل منها ' 


25 1 


النص التفتازآاني 


أ. د. أحمد عبد الحلبم عطيبة 


تحقيق » كتبها باللغة العربية وبعض 
اللغات الأخعرى . وهي في بجملها تمثل 
الجهد العلمي للأسستاذ الدكتور 
التفتازاني؛ وتمثل جزءا من السياق إلغام ظ 
الذي ا فيه عمله باعتبار هأستاذا 
أكادييًا ونائيًا ين جامئعة القاهرة 


عجلس الشورى 1 


تلك هي الصورة العامة للرحل ‏ 
والسياق الذي قدم لنا فيه كتاباته . وقد 
تكورنت صورته ف ذهن من محاضرتين ‏ 
متتاليتين عمدرج 74 بآداب القاهرة في 


يناير 1417 » حين كان يحاضر طلاب 


السنة الرابغة قسم الفلسفة وبرد علي . 


استفسار اتهم في التصوف الإسلامي .: 


جلت المسلم 

2 المغاصر 

حيث قدم لنا ف هذه الفترة درسًا لا 
ينسى» وهو أن الأستاذ ليس هو من 
يجيب على الطالب معلومات محاهزة 
لديه » بل هو من يرشهه إلى المنهج 
العلمي الذى يصل به إلى المعرفة ويحدد 


مصادر موضوع بحثه . ولم تختلف هذه 


الصورة منذ عام 6٠‏ حين بدأ حياته 
العملية حتى رحيله في يونيو ١484‏ : 
معرفة دقيقة بموضوعه ؛ لغة علمية 
محددة» حجة منطقية دقيقة » رحابة 
صدر » قدرة على التعليم والتوجيه. 
وتلك هي نفس اللخصائص الي تميز نصه 


صوفية أخحلاقية نابعة من تبنيه الاتجحاه 
السئ ف التصوف المرتبط بتصور شامل 
للعلوم الإسلامية الشرعية إلي انب 
البحث الدقيق العميق » تحلست هذه 
النزعة في نفسه الراضية المطمثنة؛وسلوكه 
الإسلامي الذي التزم به في الحياة العامة: 
وكان تحسيدًا للتصوف بجانبيه النظاري 
والعلمي » وعند الصوفية هناك علاقة 
قوية بين هذين الجانبين ؛ فد كان ورعا 
زاهدًا عابدًا عارمًا مطمئنا كما كان 


لقد جمع التفتازاني نزعة روحية | 


السنة الثالثئة والعشرون العدد )8١(‏ 


باحنا فاعميا عقنا دنع شال وعردة 
وواقعمًا حيًا للخلق الإسلامي27 محتذيا 
صورة الغزالى في «المنقذ من الضلال» 
مؤكدا مثل الق5 بري صاحب 
«الرسالة»» والطو 5 صاحب «اللمع» 
وغيرهما: أن الجانب المهم من التصوف 


هو الخلق » وأن هذا الجانب من الحياة 


الروحية يمثل علم الأخلاق الإسلامي؛ 


ويؤصل التفتازاني نصه الصوفي داخل 


إطار هذا الاتماه السئ المعتدل المرتبط 
بالككاب والمسسة » والذي وجد في 
القرآن وحياة الرسول وي ومنتته 
والصحابة والتابعين والزهاد والصوفية 
الأوائل البداية الحقيقية للتصوف 
الإسلامي » واليَ عبر عنها بصدق الإمام 
الغزاليي حجة الإسلام » واليّ تحددت في 
التصوف العملي التربوي لدى أصحاب 
الطرق» حاصة الشاللى وتلاميذه» ‏ 
وينطلق الأستاذ من هذه المرجعية في بحثه 
للتيار المتفلسف من الصوفية لدى ابن 
مرة وابن عربي وابن سبعين . 

والأستاذ من أهم علماء التصوف 
الإسلامي الذين حددوا ماله » ورتبوا 
بوسرعاتة »وكش فوا النئقاب عن 


(1) هذا الرصف هرو اللاهداء الذي صدرلتك به دراسي وترجمين لكتاب الأسلاق والحياة الأعملاقية عند المسلمين لدى برر الذي شرفي 


أستاذي .ك راحعته وتقله » والصادر عن دار النصر » القاهرة 6 , 


أيحاث النص التفتازاني 


شخصياته» وصاغوا الأطر النظرية له 
وأبان عن تاريخه وأبعاده النظرية 
والعملية: وعرف بالتجربة الصوفية 
وخصائصهاء وأوضح المنهج العلمي 
لدراسستهاء وظلل أكثر من خمسة 
وعشرين عاما أهم باحثي التصوف 
الإسلامي - مند وفاة أبي العلا عفيفي 
أكتوبر ١455‏ ومحمد مصطفي حلمي 
فبراير ١955‏ - وحيّ الآن , 

قدم العديد من الدراسات التاريخية 
والسيكولوجية والابس تمولوجية في 
التصوف ف مقدمتها ثالوثه الشهير : 
«ابن عطاء الله السكندزي وتصوفه» 
مهن )(١‏ و«ابن سبعين وفلسفقته 
الصوفيية» 40145١‏ و«المدحمل إلي 
التصوف الإسلامي» 0197© والي 


تعد في تخصصه أقرب إلى ثالوث كانط 


)مها الشهير : نقد العقل النظري 
الخالص » نقد العقل العملي الخنالص »ع 


ونقد ملكة الحكم » أي أنها تشمل 


يحاللات التصوف الثلاثة : ظ 
الس العملي ( ابن عطباء اللّه) 4 


إلء ! لفلسفى النظري ( ابن سبعين:) ؛. 


أ. د. أحمد عبد الحليم عطية 


والتصوف العام أو تاريخ التصوف 
الإسلامي.(المدحل)» فقد غطت هذه 


الابنحاث الثلائة بلغة هيجل الجدلية 


الموضوع الذي تأسس.حوله نص 
التفتازاني وهو التصوف السين. الشاذلي 
عنك ابن عطاء الله ونقيضه الفلسفي عند 
ابن سسبعين» والمر كب بينهما التصوف 
الإسلامي بكل اتجاهاته وتاريخه 
ومدارسه وأعلامه والدخل ال 0 
0ك ْ 

وسوف نتناول في هذه القراءة النص 
التفتازاني: موضوعه ومنهجه:؛ لغته 
وأسلوبه مقدماته ونتائجه؛ حججه 
وبراهينه من ححلال تحليل كتاباته المحتلفة 
ال تكون محمل هذا النص . 

المصادر والأسائذة أو مكونات 
النص: ظ 

يحيلنا نص لتفتازائي إلي نوعين من 
الأصول أو المصادر الي نهل منهسا 
ودخلت في تكوين هذا:النص وصارت 


ا جحزءا منه هي المصادر الكلاسيكية 


الأساسية الأثيرة إليه؛ وال نجدها 


. 1534 د. أبو الوفا التفتازاني : أبن عطاء الله السكندري وتصوفه  الأنجلو المصرية » القاهرة » طلا‎ )١( 
15177 د. أبو الوفا التفتازاني. : ابن سبعين وفلسفته الصوفية » دار الكتاب اللبناني » ببروت‎ )7( 
/ 0 1 » د. أبوالوفا التفازاني : مدعل إلى التصرف الإإسلامي » دا ر افقفة لنشر وفوزيع » القغرة‎ )59( 


لك روي 
المعاصر 
حاضرة حضورًا قويًا في كل حزنيات 
نصه مثل : كتب القشيري والطوسي 
والجراتوالجهراي دكن الصولد» 
الذين عرض لهم» مثل مثل : ابن عطاء ١‏ لله » 
وابن سبعين» وابن عباد الرندي؛ وابن 
عربي» وغيرهم؛ بالإضافة إلى كتب 
الباحثين العرب والمستشرقين» نخاصة 
ماسينيون واسين بلاثيوس ونيكلسون 
وترمنجهام . ظ 
والنوع الثاني «المصادر المباشرة» أو 
الأساتذة شيوخه ومعلموهء سواء والده 
الشسيخ الغنيمي التفتازاني ( 1١48501‏ - 
مم ) الذي تلقى عليه العلوع الدينية 
ومعالم الطريق الصوق» وهو شيخ 
الطريقة الغنيمية من مواليد كفر الغنيمي 


شرقية وهي إحدى الطرق الخلوتية» 


مؤسسها هو الشيخ الغنتيمي بن سلامة 
ت07. هه ) وضريحه في كوم حلين 
مركز منيا القمح» وقد سخحلف التفتازاني 
أباه عليهاء أم أسائذته بالجامعة المصرية 
المباشرون مثل : الد كتور محمد مصطفى 
حلمي؛ أو غير المباشرين» مثل : الشيخ 
. مصطفى عبد الرازق » والدكتور أبي 
العلا عفيفي ولويس ماسينيون . 
وسابد بالمصادر المباشرة وهي 
الأقرب زمتيًا في التأثير» وال لها 


السنة الثالئة والعشرون2 العدد (41) 
حضورها القوي في نصه؛ ونذكر منها : 
الشيخ مصطفى عبد الرازق» على رغم 
عدم تتلمذ التفتازاني عليه مباشرة ف 
سنوات دراسته الجامعية» فقّد تأثر للغاية 
وهو يصفه ف دراسته «مدرسة مصطفى 
عبدالرازق» بأستاذنا حمس مرات » 
وشيخنا ثلاث مرات ولفظة شيخدا أكثر 
دلالة على مدى ارتباط التفقازاني 
الصوف بالشيخ الأكير» ومن هنا فنحن 
نعده امتدادًا للشيخ المعلم الأول والرائد 
المعاصر في تدريس الفلسفة الإسلامية 
بالامعة المصرية . 

ويعد الشيخ 05 عبد 
الرازق ( 1١88‏ - 547١م‏ ) أستاذا 
للتفتازاني عن طريقين » الأول معرفة 


الأستاذ بالشيخ عن طريق والده السيد 


الغنيمي التفتازاني معلمه وشيخه ع 
والقاني تتلمذه على الدكتور محمد 
مصطفى حلمي ( 014:٠19١1--959١م)‏ 
أهم تلاميذ الشيخ في بمال الدراسات 
الصوفية . 

يقول موضحا حميمية العلاقة ومكانة 
الشيخ في نفسه ؛ والذي صار أستاذنا 


عثابة مريد له : « لقد عرفت الأستاذ 


الجليل ف السبوات الأخيرة من حياته 


أبحاث النص التفتازاني 


أ. د. أحمد عبد الحليم عطية 


أصدقائه إلى نفسه ء جمعهما جهاد 
مشترك» وتزاملا في الرابطة الشرقية حينا 
من الزمان » ولذا كنت أحس كلما 
لقيته يحنان الأب» وهو الذي وجحهئي إلى 
دراسة الفلسفة بكلية الأداب فالتحقت 
بها ١1945‏ »ء وفي نفسي إحلال عميق 
له ورغبة أكيدة في السير على منهاجه ف 
0 والبحث» وحعلت منه على حد 
تعبير الصوفية قينا لي أحتذي به في 
العله والخلق»0؟ . 
أن أثر مصطفي عبد الرازق. يستمر 
ساريًا عبر تلاميذه في التفتازاني حتى 
بعد أن ترك التدريس ف الجامعة» يقول 
التفتازاني: « التحقت بقسم الفلسفة 
بكلية الآداب جامعة القاهرة بعد أن 
تركه أسبتاذنا بيضع سنوات» فوجدت 
بالقنسم نخبة ممتازة من تلاميذه الذين 
أخذوا على عاتقهم آنذاك إكمال رسالته 
العلمية الى بدأها فأنست إليهم 
وأحببتهم وشجعوني ميل كنك طالنا 
على المضي في دراسة الفلسفة الإسلامية 
ما لاحظوه من ميلي الواضح اليها»9" . 
وحين يتناول أثر الشيخ على تلاميذه 


ويشسير إلى بعض القيم الي أمن بها 
وتحلت في سلوكه يشعرنا بانطباعين ؛ 
الأول: أن هذه القيم الإسلامية ثابتة 
وضرورية وكلية ينبغي على كل منا 
تمثلهاء والناني: أن هذه القيم نفسها 
تنطبق أشند الانطباق على التفتازاني 
نفسه الذي تمثل في نفسه وف كتاباته ,ع 
وهذه القيم هي : : 

الإجان يحرية الفكر والقول والعمل» 
والحرية قف هذه المحالات مبدأ لا غنى عنه 
في تقدم العلم ونهوض الأمم . 

- الدعوة إلى حب العلم وتقدير 
العلماء . 

- حب الوطن ٠‏ . 

- الدعوة إلى الإسلام بين الشعوب في 
صدق وحرارة . 


- محامسية التفس على الفعل والترك 


أساس الفضائل الإنسائية كلها . 


00 الايثار والتواضعء0». 

وإذا كانت هذه الفضائل. تصور 
سلوك الشيخ الذي تمئله الأستاذ في حياته 
فإنه ف الفقرة الخامسة من دراسته عن 
المنهج يحدد لنا المبادئ الرئيسية لتفكير 


(0 د. أبو الونا التفتازاني ؛ مدرسة مصطفى عبدالرازق » الكتاب نكري ليخ مسطقى داوق املس الأعلى / للثقافة 5 


القاهرة » ص94" . 
(1) المرجع السابق : ص78 , 
() المرجع السابق » ص49 -. 15 ؛ 


_مجلة_ المسلم 
المعآصر 

مصطفى عبد الرازق الى نحد أثارها 
ارا ف نص التفتازاني» وهي : 

أو لا : الجمع بين الحديث والقديم ف 
بناء الثقافة وإعادة يحد الأمة . 

ثانيًا : تصحيح الأحكام الخاطئة عن 
التراث الفلسفي الإسلامي والى يذهب 
إليها عدد من الباحثين في الغرب 

ثالشا : البحث دائما عن أوحه 
الاصالة والابتكار ف الفلسفة الإسلامية. 

رابعًا : الرحوع إلى مصادر الفلسفة 
الإسلامية ونشر ما ' ينشسر من 
مخطوطاتها ليتبين دورها ف التراث 
الفلسفي العالمي : 

خامسا : البذور الأولي للتفكير 
الفلسفي الإإسلامي إسلامية » ولايد 
من الرحوع إلى النظر العقلي في بساطته 


الأولى وتتبع مدراجه في ثنايا ار 


وأسرار تطوره("©. 

واجدياتن الد كتور محمد مصطفي 
حلمي في المرتبة الأولى من أسائذة 
التفتازاني ومن مصادره ف التصوف» 
فهو الأستاذ المباشر وصلة الوصل بينه 
وبين الشيخ الأكبر» وأشار إليه مرتين في 
دراسسته عن مدرسة مصطفي عبد 


.45- المرجع السابق ص41‎ )١( 


السئة الثالثة والعشرون العدد(١4)‏ 


الرازق» وكتب عنه بعد وفاته ف مجملة 
الفكر المعاصر باعتباره من الرواد الأوائل 
الذين نهضوا في مصر لإحياء تراث 
الفلسفة الإاسلامية عامة والتصوف 
الإسلامي خاصة . وير إليه 
«بأستاذنا» الذى كان من “خيرة أساتذة 
كلية الآداب يجامعة القاهرة وإلى صلته 
الحميمة .ممصطفى عبد الرازق» يقول : 
«لقد ظل محمد مصطفى حلمى أكثر 
من كلآلين سننة عا كفنا علق #رالسنة 
التراث الفلسفى الإسلامي بوجه عام 
والتراث الصوق بوجه خاص » وما ذلك 
إلا بدفعة روحية قوية من أستاذه 
مصطفى عبد الرازق » وقد استطاع هو 
أيضا أن يحبب «التصوف الإسلامي» 
إلى كشير من تلاميذه وأن يجذيهم إلى 
دراسته واكتشاف مجاهله طيلة هذه 
الأعوام التى قضاها ف الدراسة 
والبحث29 , ظ 

وتوضحخ إشارة التفتازاني اذ أن 
محمد مصطفى حلمي - لم يكن ف 
الحقيقة دارسا للتصوف فحسب ؛» وإنما 
كان تومن بيه أرما زان قرا #فلسفة 
حياة ‏ الاتفاق بينهما ف الإبمان 


(07) ده أبو الوفا التفتازاني عب معطي علي ودزامات التصورف الإسلامي ‏ بملة الفكر المعاصر ء العدد ء 5و صضص١5؟.‏ 


أيحاثك النص التفتازاني أ. د. أحمد عبد الحليم عطية 
بالتصوف ونظرة كل منهما إليه مواحهة غزو المذاهب الفلسفية المعاصرة 


كفلسفة حياة « بل إن مقارنة دقيقة بين 
كتاب محمد مصطفى حلمى «الحياة 
الروحية ف الإسلام» وكتاب التفتازاني 
«المدحل إلى التصوف» توضح تأثير 
الأول في الثاني ف«هذا الكتاب محاولة 
لها قيمتها في تاريخ التصوف الإسلامي : 
وقد تأئر بتأريخ مؤلفه لعصور التصوف 
المختلفة كثير ممن عاللنوا موضوع 
التصوف بعد ذلك . (> لعل التفتازاني 
هنا يقصد نفسه ) وهو يعنى فيه ببيان 
أهمية المصدر الإاسلامي المتمثل في 
القرآن والسنة وما أثر عن حياة الصحابة 
من الأقوال والأحوال في نشأة التصوف 
الإسلامي ردًا على بعض المستشرقين 
الذين ردوها إلى مصادر أجنبية عن 
الإسلام 204 ( قارن المدحل إلى 
التصوف الإسلامي) . 

كما يتضح أن الغاية من العملين 
(الحياة الروحية ... والمدحل) واحدة . 
يقول التفتازاني : «ويهدف مؤلف هذا 


الكتاب «الحياة الروحية في الإسلام» 


بوجه عام إلى التنبيه على أهمية التراث 


الروحي الإسلامي في عصرنا الحاضر في 


 . 7١ص‎ » المرجم السابق‎ )١( 
. المرجع السابق‎ )1( 


على الحتلاف اتجحاهاتها»92 . 

ويشير التفتازاني في مقالته «ابن 
الفارض سس لطان العاشقين» إلى أستاذه 
بقوله : «ولا أذكر ابن الفارض إلا 
وأذكر معه أستاذنا المغفور له د. محمد 
مصطفى حلمى») فل قلم عنه بحثا علميًا 
للد كتوراه ١915٠‏ كشف فيه عن حياته 
ومذهبه في الحب الإلهي . وقد حيبي 
هذا البحث » وأنا طالب بقسم الفلسفة 
بكلية الآداب في التصوف الإسلامي . 
ودفعينٍ بعد تخرحي إلى التخصص فيه ع 
ولعل هذا نفحة من نفحات الجحب 
سرت إلي من ابن الفارض وباحقفه 
المتصوف»)0©. ظ 

جح ونشير في هذا المقام إلى «أبي 
العلا عفيفي المفكر الصوق إلاسلامي» 
الذي كتب عنه التفتازاني موضحًا أنه 
أحد الرواد الأوائل الذين كرسبوا 


جهردهم للعناية بالتراث الفلسفي 


الإسلامي في الدامعة المصرية ‏ وإن كان 


غُ يدرس للتفتازاني - وجميع أثاره العلمية 


ترجمات تدلنا على أن الرجل قد تهيأت 


(1) د. أبو الوفا التفتازاني : ابن الفارض سلطان العاشقينء يملة الحلال القاهرية ‏ يوليو /141» ص0٠7١.‏ 


عد السلم 

المعاصر 
له ثقافة فلسفية عميقة ذات مكونات 
متعلدة» وأنه ا له قدرة نادرة من 
الناحية المنهجية على استجلاء غوامض 
الموضوع ات التنى يعاللجها ونتحديد 
معالمها»<2 . ويحدد لنا المحالات التى 
تناولها عفيفي في أربعة أقسام هي : 
التصوف » وعلم الككلام» والفلسفة 
الإسلامية (ممعناها الناص) والفلسفة, 
والمنطق. ويشير في تناوله لكتاب عفيفي 
«التصوف الثورة الروحية في الإسلام» 
ا لد 2 
إليها صراحة. 

. يقول: «وهذا الكتاب ف الحقيقة 
أكثر كتبه أهمية ف الإبانة عن آرائه 
الش خصية؛ وعثل تحولاً ف حياته 
الفكرية؛ إذ بدأ حياته كدارس للتصوف 


من الناحية الأكاعية فحسب 3 ولكنه 
فيما يبدو لنا تأثر بدراسانه الطويلة' 


للتصوف فيما اتخذه لنفسه من موقفٍ 
فلسفي حاص ء فبذا فقي هذا الكتاب 


ا ا قل 


السنة الثالثة والعشرون العدد )4١(‏ 


وتوضح عبارات : فيما يبدو لنا 
وجهات نظرهم » تردد التفتازاني في 
التصريح بتصوف عفيفي و تحفظه في بيان 
ذلكء فهو يصفه ف عنوان دراسته 
بالمفكر الصوفي » وبالتاللي فإن علاقته به 


تختلف عن علاقته بالدكتور محمد 


مصطفى حلمى الذي ينعته دومًا 
بأستاذنا على العكس من عفيفي الذي 
لا يصفه بهذه الصفة إلا ف إشارات 
عابرة في دراسائه الأحرى9”©) ولا يذ كره 
بها في دراسته المشارة إليها عنه . 

د- ويتضمن النص التفتازائي اينما 
مصادر استشراقية » فقد أفاد من عديد 
من المستشرقين » إما بشكل مباشر عن 
طريق تبني بعض آرائهم أو التأكيد على 
بعض نتائج أحائهم ٠‏ أو مناقشة بعض 
نظرياتهم والرد على تحليلاتهم . نشير 
من بين هؤلاء إلى اثنين؛ أولهما وني 
مقدمتهم لويس ماسينيون ( 1١7/8817‏ 
115 الذي يظهر أثره في بعض 
أجزاء 00 إلى التصوف الإسلامي» 


)١(‏ د. 03 التغتازاني : أبو العلا عفيفي للفكر الصو اط ولد ١‏ ا ١‏ ص" الم. 


5 د. و لزنا اراي الات مكو او تكب ندا عازن لس امورو لانن لقن »عر 3 ص71 , 
ويشير إليه أيضًا ص74؟ من نفس المرجعء وانظر كذلئك دراسته ماسيئنوث ودراسة التصوف كتاب مثوية ماسينون» القاهرة ١584‏ . 
(5) انظر دراستنا عنه اف مجلة كلية الآداب ‏ جامعة القاهرة ‏ العدد 44 بعنواك «رؤية مستقبلية للقاموس الفلسفي العربي» , 


أحاث النص التفتازاني 


أ د. أحمد عبد الحليم عطية 


ومادة «تصوف» ف الموسوعة الفلسفية 
العربية(') و«ماسينيوت ودراسة التصوف 
الإسلامي»2 والثشاني آسين بلاثيوس 
الذي يظهر ف ثنايا دراساته عن «ابن 
سبعين وفلسفته التصوفية» و«ابن عطاء 
الله السكندري وتصوفه» و«ابن عباد 
الرندي»22) وذلك مقابل غيرهما من 
المستشرقين الذين يرد على موقفهم من 
التصوف الإسلامي ومصدره ويجخلل 
آرائهم مفندًا إياها مقدمًا تفسسيرات 


درجة خضور كل منهما ف كتابات 
التفنعازاني إلا أن أكثرهم حضورا هو 
«ما سينيون» الذي عرفه الأستاذ 
واستمع إليه وأفاد منه . يقول : 

«#ترجع معرفيّ بالأستاذ ماسينيون 
إلى عام ١145‏ حين كنت طالبًا بقسم 
الفلسفة بكلية الآداب بجامعة القاهرة ع 


وحضر إلينا يومًا ليلقي محاضرة باللغة 


ذكر ف محاضرته تلك من * شخصيات 
التصوف الإسلامي البارزة شخصية 


الصوق عبد الحق بن سيعين المرسئى (ت 
648ه) ... فلبهن منك ذلك الوقت 
المبكر إلى دراسة هذه الشخصية التى 


اتخفذت منها فيما بعد موضوعا لرساليّ 


للد كتوراة ... وقد أحسست منذ ذلك 
الوقت أن ماسينيون رائد لدراسات 
التصوف الإسلامي» وأن جهوده العلمية 
ف ميدانه جحهود بارزة » وأنه يتميز بجس 
نقدي غير عادي » وبذوق لقضايا 
التصوف يستوقف النظر مام . 
كان ما سيئون الدافع إذن ‏ ومنل 
وقت مبكر - وراء اختيار التفتازاني 
موضوع رسالته للد كتوراة » كما كانت 
كتاباته مصدرًا زاحرًا بالتحليلات 
والنظريات والنشائج بالنسبة للتفتازاني 
الذي تأثر بالرحل وبأعماله يقول : «ولما 
تخرحت ف قسم الفلسفة عام.٠ ١96‏ 


'وتابعت درااساتي قِ المالحمستير 


والدكتوارة في محال التصوف الإسلامي» ‏ 
كنت أحد دائمًا فيما كتب الأستاذ 
«السويوة هن اعبنا ل عافينة ب | ل 
ينتضت د إعجابي. بش بشخصيته وكنهجه 


)١(‏ د. أبو الونا التفتازائي ؛ مادة رف ال ا الوة ؛ مهد لإا لبي » يورت أ ص1 الجلد 
الثاني » القسم الأول » وكذلك ف كتابه مدحل إل التصوف الإسلامي ص ٠‏ 
. (؟) د. أبو الوفا التفدازاني : ماسينيون ودراسة التصوف ال ع اتوي ال سدق الفرنسي لويس ماسينيون ْ 


مطبعة جامعة القاهرة 5مةأ١,‏ 


.لء١أ رات فراكس اصوو يا وين لق الات روا رعلا اعرد لتر كدر ال ااي‎ ١ 
(4؟) د. أبو الوفال التفتازاني : ماسينيون ودراسة التصوف الإسلامي » ص١7 . ش‎ 


بحلهة المسلم 
| “ المغاضر 
في دراسة التصوف وشدة حرصه على 
اسستقصاء مسائله وتحديد معاني 
اصطلاحاته(2 ,. 

. وإذا تساءلنا عما جذب التفتازاني 
إلى ماسينيون وحدنا أن آراء الأخير في 
نشأة التصوف الإسلامي » هي التى 
أحدئت تحولاً باررًا في هذه المسألة والتى 
أشاد بها التفتازاني واعتمد عليها في 
دراساته » فقد انه ماسينيون ف هذه 
القضية إلى منهج جديد هو البحث في 
المصطلحات الصوفية والرجوع بها إلى 
مصادرها الأولى مبينا العوامل التى 
ساعدت على نشاأة التصوف في 
الإسلام؛ حتى ليذهب إلى حد القول: 
«إننا نلاحظ منذ ظهور الإسلام أن 
الأنضار التى اعقص بها متصوفة 
الممسلمين نشأت ف قلب الجماعة 
الإسلامية نفسها أثئاء عكوف المسلمين 
على تلاوة القرآن والحديث وتقرئهما 
.©" ولا ينكر ماسينيون ف الوقت 
نفسه وجود مؤثرات أجنبية في بمال 
التصوفء لكنه لا يرد التصوف نفسنه 


(1) نفس المرجع السابق . 
)32 المر بجع السابق : ص7/ا ‏ 


(1) د. أبر الوفا التفتازاني : المدححل إلى التصوف الإسلامي » ص91 . 


السنة الثالثة والعشرونت العدد(81) . 


نقارن فهم ما سيئون للتصوف الإسلامي 
الذي تبناه التفتازاني بتفسير الشيخ 
مصطفى عبد الرازق لنشأة الفلسفة 
الإإسلامية بعيدًا عن أية مؤثرات أجنبية ع 
وبصرف النظر عن أسبقية أحدهما على 
الأخحر فإن هذا الفهم وبجد صدى لدى 
الأستاذ؛ سواء كان مصدره الشسيخ 
الأكبر أو الستشرق الفرنسي رائد 
تأثيرًا كبيرا في تحديد التفتازاني للنشأة 
الإسلامية للتصوف . 

ويتبنى التفتازاني في «مدحله» ما 
انتهى إليه ماسينيون ف بحثه عن أصول 
أن مصادر المصطلحات الصوفية أربعة : 
الأول القرآن وهو أهمهاء الثاني : 
العلوم العربية الإإسلامية من حديث وفقه 
ونحوها . الثالث : مصطلحات علماء 
الكلام الأوائل . الرابع : اللغة العلمية 
التى تكونت في الشرق في القرون الستة 
الممسسيحية الأولى من لغات أخرى 
كاليونانيسة والفارسسية وغيرهما » 
وأصبيحت لغة العلم والفلسففة9) . 


أبحاث النص التفتازاني 


قضايا العصوف : 

كونت المصادر السابقة صورةعامة 
للتصوف الإسلامي؛ معناه وطبيعته 
وتعريفه ومراحله واتجحاهاته وأسسه 
السيكولوحية ونظرياته الإيستمولوجية 
وهذا هو موضوع الفقرة الحالية حول 
قضايا التصوفه التى نبدأها ببيان 
تعريف التفتازاني للتصوف الذي شغل 
به في مراحل متعاقبة من دراساته وقي 
أجحزاء متعددة من نصه . 

أ تميعانين اتيز ار 
تعريف مبكر قدمه التفتازاني للتصوف» 
حيث يحده بقوله : « هو صفاء النفس 
البشرية » وهو تربية روحية » وفلسفة 
عفلة أساتيها المقرقة باالله أولا عور 
وا متصوف هو ذلك الشسخص الذي 


استطاع أن يروض نفسه ويقاوم شهواته 


ليتحرر من سلطان البدن وليصل إلى 
المعرفة اليقينية لأمسرار الكون 
و01 : 

رق دراسة ا ا 
كاملاً ف الحياة يربط حياةة الفرد 
با جتمع؛ حيث تبلور لديه تعريف ماص 
به يتضح ف قوله : « والتصوف في رأينا 
منهج كامل ف الحياة » والصوف امحقق 


أ. د. أحمد عبد الحليم عطية 


هو الذي لا يرى تعارضًا بين حياته 
التعبدية وحياة امجتمع الذي عاش فيه : 
بل هو الذي يستعين بحياة التعبد على 
حيأة ا مجتمع وما فيها من مشقة و كفاحء» 
إيجابية» تضفى على حياة الإنسان معنى . 


ساميًاي9 , 


إن هذا التعريف الذى يطالعنا به في 
مقدمة الطبعة الأولى من «ابن عطاء | لله 
المستكندرئ وتصوفه» يختلض عن 
التعريف الأول الذي قدمه ف دراسته 
المبكرة «الإدراك المباشر عند الصوفية» 
8م ف مسألتين : ظ 

الأولى : تتعلق بالموضوع؛ حيث 
يعالج في «الإدراك المباشر عند الصوفية» 
مسألة معرفية ذات طبيعة نفسية في إطار 


توجهات بجحلة علم النفس التى كان 


يشرف عليه الد كتور يوسف مراد في 
نهاية الأربعيتيات (نشرت المقالة 
8م) والتعريف الثاني في مقدمة 2 
دراسته عن اين عطاء الله السكندري 
الذي يقدم لنا التصوف الشاذلي الس 
الأخلاقي التربوي القائم على العمل 
والمعامللات والعلاقة ة بالأخرين. 

والمسألة الدايجة: تتعلق بتاريخ كتابة 


., د. أبو الوقا التفتازاني : الدراك المباشر عند الصوفية » جملة علم النفس التكاملي ء المحلد الرابع , العدد الغالث 641 ص535""‎ )١( 
د. أبو الوفا التفتازاني : ابن عطاء الله لسو ا ا‎ )2١( 


_بجلة_ المسلم 
المعاآصر 

كل من الدراسستين الأول عام ١9149‏ 
قبل ثورة يوليو » والثانية بعدها .م/ه96١‏ 
حيث ظهرت أهمية تمع والحياة 
العامة للأفراد داغخل المجتمع وشعور 
التفتازائي يذلك وهو العالم الذي شارك 
بشكل ما في الحياة العامة بعد ذلك من 
خلال عضويته .مجلس الشورى . 
ويقدم لنافي دراسة من أسخريات 
أعماله الأكادية المنشورة تعريفا شاملا 
للتصوف محدذا إياه بأنه «فلسفة حياةع 
وطريقة معينة في السلوك يتخذهما 
الإنسساك لتحقيق كماله الأخلاقي؛ 
والاتصال .عبد أسمى » وعرفان بالحقيقة: 
وتحقيق سعادته الروحية » والتصوف في 
هذا التعريف مشتررك بين ديانات 
وفلسفات وحضارات متباينة ف عصور 
مختلفة » «ومن الطبيبعي ‏ كما يقول - 
أن يعبر كل صوفى عن تحربته في إطار 


ويخضع تعبيره غنها أيضًا ما يسود عصره 
من اضمحلال وازدهار»(') 1 

وف هذا التغريف يحرص التفتازاني 
على تعريف التصوف عامة ؛ وليس-فقط 
التصوف الإإسلامي » وهو يجمع فيه بين 
الفردية (التجربة الصوفية) وامجتمع 


. د. أبو الوفا التفتازاتي : مادة تصوف » الموسوعة الفلسفية العربية‎ )١( 


السنة الثالثة والعشرون العدد )4١(‏ 


لذلك فالتعريف يحتوى على الخصائص 
العامة للتصوف الي حددها لنا ف 
كتابه «المدحل» وف دراسته 
«التصوف» ‏ فق حمس خصائص ؛ 
نفسية وأحلاقية وإبستمولوجية تنطبق 
على مختلف أنواع التصوف, هي : 
الترقي الأحلاقي » الفناء في الحقيقة 
المطلقة »ء العرفان الذوقي المباشرء 
الطمأنينة أو السعادة؛ الرمزية في التعبير . 

وإذا كان تعريف التصوف تطور ف 
كتابات التفتازاني المتعددة » وإن ظل 
محافظا على جوهره باعتباره صفاء 
للنفس وسلوكا ألاقيًا . فإن بناء العلم 
وموضوعاته كما نحده لدى الأستاذ - 
كمافق «المدحل» والذي يتناول 
التصوف: تعريفه وتسميته » نشأته 
ومراحله »ء اتجاهاته ومدارسه ‏ نحد 
«الحياة الروحية في الإسلام» وإن كان 
أستاذنا قد حدد العلم بدقة » وأضاف 
إلى موضوعاته.؛ وفصل في مراحله 
وتوسع في أعلامه » وناقش كثيرًا من 


مثل 5 رسل في دراسته «التصوف 
والمنطق» ووليم حيمس في كتابه «أنواع 
مختلفة من الخيرة الدينية» ورد على آراء 


ا د. أحمد عبد الحليم عطية 


المستشرقين خاصة في المسدل الذي أثير 
في القرن التاسع عشر حول التصوف 
الإسلامي وهل هو مردود إلى مصادر 
أحنبية. . وهذا ينقلنا من التعريف إلى 
الموضوع نفسه ؛ التصوف: نشأته 
ومراحل تطوره . 0 

ب - يواجحه نص التفتازاني مشكلة 
أصل التصوف ومصادرهء ويتابع جهود 
الرواد : مصطفى عبد الرازق ومحمد 
مصطفى حلمى وأبي العلا عفيفي في 
مناقشة آراء الجيل السابق من مستشرقي 
القرن التاسع عشر الذين ردوا التصوف 
الإسلامي جملة إلى مصدر -خحارحي أو 
أكفر . ويلاحظ التفتقازاني أن 
المستشرقين المعاصرين يردون نشأة 
التصوف إلى مصدر إسلامي أساسًا مع 
التسليم بوجود تأثيرات في عصر متأخر 
من حضارات ساسابقة كمايرى 
«ترمنجهام» ف كتابه «الطرق الصوفية 
في الإسلام» . ويرى أن التصوف الذى 
يذكره ترمنجهام ؛ الذي وصلته 


إشعاعات من التصوف المسنيحي أو من ٠‏ 
من الغنوصية.هو 


الأفلاطونية امحدثة أو 
نوع واجد من التصوفء وهو الذي 


الفلسفيء» أما التصوف السنى الذي يمثله 
غالبية صوفية الإسلام فهو إسلامي 
النشأة والتطور("© . 

ويوضح هذا الرأي الذي يقدمه 
الأستاذ في تفسير نشأة التصوف سمة 
مهمة ف كتاباته ؛ وهي السمة السجالية. 
التى تبرز في العديد من أعماله والتى 


تؤدي به ف هذه القضية إلى التأكيد 


على أن نظريات متقدمى المستشرقين ف 
مصدر التصوف لم تكن صحيحة أو 
منطقية » وأن الأثر الأحبي في ميدانه لم 
يظهر إلا في وقت متأبحر من" تساريخ 
الإسلام » وأنه محدود للغاية وعند طائفة 


قليلة من رحاله . ونلاحظ أن التفتازاني 


في موقفه هذا يشيد برأى ماسينيون قٍ 
كون التصوف الإسلامي ذ! مصدر 
إسلامي» وقد اجتهد الأستاذ في .تأكيد 
هده اللفقة . 

ويرتبسط بالتشأة التطور » فقد مر 
التصوف الإسلامي مراحل متعددة ع 


| وتواردت عليه ظروف مختلفة » واتخذ 


تبعا لكل مرخلة ووفة الما مر به 3 
ظروف مفاهيم متعددة 6" 
قفالمرحلة 000 وهي 


ظ مرحلة رجه - وإ كنا ميل إلى أعتبارها 


)١(‏ د أبر الوا التفتازاني : مادة تصوف : صؤه؟ » أهتى | التفتازاني كنات رشا وجل كيت وناقش اعمال مثل «أثر 
الإسلام على أفريقيا» العدد الأول ؛ لد عالم الفكر » الكويت » ص١ ٠٠‏ 85١5؟.‏ ش 


تجلة المسلم 
< 32 المعاصر 
مرحلة مستقلة سابقة على التصوف 
ععناه الاصطلاحي - التى تقع في القرنين 
الأول والثاني» وراءها عاملان أساسيان 
سببا ظهورها هما : القرآن الكريم الذي 
تضمن آيات كثيرة تدعو إلى الزهد . 
والعامل الثاني الأحوال السياسية 
والاحتماعية واضطرابها بعد مقتل 
عثمان؛ ثما دفع كثيرًا من أتقياء المسلمين 
إلى إيثار العزلة والعبادة . 

ويبرز نص التفتازاني تحولاً واضحًا 
طرأ على الزهد منذ أوائل القرن الثالث 
المحرى على وحه التقريب » ونم يعد 
الزهاد ف تلك الفترة يسمون بهذا الاسم 
وإنما عرفوا بالصوفية: هنا أصبح 
التصوف متميرًا عن الفقه على أساس 
منهججي : وأصبح لعلم الشريعة جانبان؛ 
أحدهما علم الجوارح الفلاهرة من 
العبادات والمعاملات»؛ والآخر علم 
الجارحة الباطنة وهي القلب . 

ويظهرنا نص التفتازاني على حرصه 
الشديد» سواء في تتبعه لنشأة التصوف 
أو لتطور مراحخله على الربط بينه وبين 
الشريعة » ومن هنا تفرقته بين اتجاهين 
ظهرا ف القرنين الثالث والرابع للتصوف 


السنة الثالئة والعشرون العدد )8١(‏ 


الذي أصبح طريقا للمعرفة بعد أن كان 
طريقا للعبادة » الأول يمثله صوفية 
معتدلون ف أرائهم يربطون بين تصوفهم 
وبين الكتاب والسنة بصورة واضحة »ع 
والناني يمثله صوفية انطلقوا من حال 
الفناء إلى القول شطحًا بالاتحاد أو 
الحلول . ويؤكد التفتازاني على استمرار 
الاتماه الأول «السين» أثناء القرن 
الخنامس الهجري » على حين اختفى 
الغاني أو كاد أثناء هذا القرن. . 

ويرحع ذلك إلى غلبة مذاهب أهل 
السنة والجماعة الكلامية ء ويعد 
القتشضيري (ت1455ه ) والفروي 
الأنصاري (ت١548ه)‏ من أبرز صوفية 
هذا القرن الذين نحوا بالتصوف هذا 
المنحى . 2 ظ 
ويبرز نص التفتازاني أهم صوفية هذا 
القرن أبا حامد الغراليى ته ٠‏ هه) .: 
والذي يظهر كأكبر مدافع عن التصوف 
السئئ في كثير من دراسات الأستاذء 
وكتبه هي المصدر الأساسي للحديث 
عن المعرفة الصوفية المباشرة(١2‏ » والغزالي 
يتميز على من مسبقه من الصوفية بأنه 


جعل التصوف طريقا إلى المعرفة بالله 


(1) راحع التفتازاني : مدل إلى التصوف الإسلامي ص7 ١5‏ - 4 > سيكولوخية التصوف , بحلة علم النفس » أكتوير 548١م‏ 
وفبراير 16م المعرفة الصوفية : أدواتها ومنهجحهاء جملة الرسالة 16م ص.ء٠هه ‏ غهه ع اللادراك المياشر غند الصوفية 5 محلة علم 
النفس ؛ املد الرابع » العدد الثالث 4م ء وكذلك العدد الرابع من جملة الممعية الفلسفية المصرية » ديسمبر 6و6م. 


أخراثك ش النص التفتاز اني 


أ د. أحمد عبد الحليم عطية 


واضح المعالم » فتحدث عن موضوعات 
أفاض أستاذنا فيها الحديث مثل : المعرفة 
الصوفية من حيث أدراتها ومناهجها 
وغاياتها . وقد كان صريًا إِيجابيا عي 
بشئون عصره » فقد وقف قي.وجه 
المذاهب الفكرية المنحرفة بقوة ونقدها 
قا علميًا دقيقاء وكان من الممكن لهذه 
المذاهمب أن , تفقرض دعائم الختمعات 
الإسلامية في عصره » وبعده لو تركت 
وشأنها»20 . وهو ما فعله التفتازاني في 
رده على وجوردية سارتر أو في بيانه 
معالم «منهج إسلامي في تدريس الفلسفة 
الأوربية الحديفة والمماصرة في 
الجامعة»2». وهو ما يمكن أن نعلق عليه 
الغاية من بحمل النص التفتازاني والتوجه 
الأساسي لمذا النص . [ 
. ويمكن متارنة هذه الغاية بالبداً 
الأول الذي يحندده ضع مصطفى 
عبدالرازق ٠.‏ 

ويبمضي نص التفتازاني في تحديد 


تيارين قي التصوف ظهرا في القرنين 


السادس والسابع؛ أحدهما فلسفي 


والآحر عملي. يتمثل الأول وصبرع 
عند متفلسفة الصوفية:» والآخر عئد 


أصحاب الطريق» ويعرض لكل منهما 


موضحًا القضايا الرئيسية اليّ يدور 
حولها التصوف الفلسفي الذي حصص 
لأخد أعلامه رسالته للدكتوراة وهو عبد 
الحق ابن سبعين المرسي (ت558ه) 
وحص أبرز أعلامه محيي الدين بن عربي . 
و(ت118همع بدراسة مس تفيضة عن 
«الطريقة الأكبرية» في الكتاب 
التذكاري الذي صدر عنه2 ., 

ويرتبط التيار الثاني (العملي) تار 
الصوفية من أصحاب الطرق - بالغزالي 
ارتباطًا وثيقا ويفيض في الحديث عنه : 
ويخصص له دراسته في الماحستير عن 
«ابن عطاء ا لله السكندري وتصوفه» » 
و«ابن عباد الرندي»9» ويكتب عن أهم 
أعلانه في «معجم أعلام الفكر 


, ١ة5م4غصا)2‎ 5 د. أبو الوفا التفتازاني : مدخل إلى التصوقف الإسلامي » دار الثقافة للنشر والتوزيع » ط7؟) القاهرة‎ )1١( 

(1) د. أبو الوقا التفعازاني : منهج إسلامي في تدزيس الفلسفة الأوربية الحديثة والمعاصرة في الجامعة » بحلة المسلم المعاصر » بيروت 
4 وكذلك دراسته الإسلام ووجحودية سارتر » العدد الأول من جملة الجمعية الفلسفية المصرية » القاهرة ا ص7 .7١‏ 
(5) د أبو الوفا التفتازاني : الطريقة ال ا ل ل والترجمة 


والنشرء القاهرة 131113؛ ص 751-7990 , 


. (4) د. أبو الوفا التفتازاني : ابن عباد الرندي ححياته ا 3 جملة معهد الدراسات اللإسلامية أن مدريد 4 ؛ الجلد السافس» العدد ١-؟2‏ 


عام 584( ص١؟؟‏ - 5908 , 


5 (5) راجع مواد ؛ ابيء ا ا ا ا ا ا نا ع هد بن 
و اعداين الدرتاري رز 120١‏ ه)ء عانم اراسي 


بجلا المسلم 
المغاصر 

الإنساني»29 . 

ويتوقف التفتازائني عند بعض 
شخصيات التصوف الإسلامي الى كان 
لها أثرها الواضح على التصوف المسيحي 
في العصر الوسيط » والفكر الأوربي في 
عصر النهضة ؛ خاصة الغزالي الذي 
ترجمت معظم أعماله إلى اللاتينية وغيرها 
من اللغات الأوربية » والذي وصف بأنه 
أكقر للفكرين الذيين أتحبيت الاتلاة 
أصالة » وأكبر علماء العقائد فيه(١):‏ يليه 
ابن عربي الذي كان له أثر كبير على 
بعض مفكري أوريا » ويرحع الفضل ف 
بيان هذا الأثر إلى الأسباني بلاثيوس 
الذي يرى أن جميع الصوفية الذين جاءوا 
بعد ابن عربي ل الشرق والغرب على 
السواء قد تأثروابه0»). كذلك من 
الشسخصيات الصوفية الب عرفت في 
أوربا وعرض لا الأستاذ » الصو 
الأندلسني ابن عباة الرندي 


تحت عنوان «أسباني مسلم سابق على 


القديس يوحنا الصليئ» موضحا تأثيره 


السنة الثالئة والعشرون العدد )81١(‏ 


كتب عنه التفتازاني دراسة مستقلة, 
كما كتب عنه ف بحثه «ابن عطاء الله 
السكندري» موضحًا كل ما يتعلق 
بحياته الصوفية محللاً مؤلفاته© ع 
وكذلك ابن سبعين الذي راسله 
الأمبراطوز فردريك الثاني وعرفه 
معاصره ريمون الأول » وبعد تحايل 
صورة الصوفية المسلمين ف أوربا يؤكد 
التفتازاني أن التصوف كان الميدان الذي 
اتصلت فيه مسيحية القرون الوسطى 
بالإسلام اتصالاً وثِيقا9» . 

0 تلك هي بنية وموضوعات التصوف 
الإسلامي الي عرضها التفتازاني؛ ولنا 
عليها ملاحظتان : الأولي أنها تناولتا 
التصوف اللإسلامي باتجاهيه السين 
والفلسفي ف العصور الوسطى عند أهم 
أعلامه دون التطرق إلى التصوف ف 
العصر الحديث» اللهم إلا في بعضض مواد 
معنجم أعلام الفكر الإسساني  .‏ 
والملاحظة الثانية: أن الأستاذ من خلال 


الباحثين استوفت معظم جوائب هذا 
العلم» سواء في موضوعاته أو تاريخه أو 


)0ن د. أبوالوفا التفتازاني : مادة تصوف 0 الموسوعة الفلسفية العربية . المجلد الأول » بيروت 1585 ص5"590] . 2000 


. الموضع نفسه‎ )1١( 


(5) راحع التفتازاني : ابن عباد الرندي » وكذلك ابن عطاء الله السكندري. 


(4) د. أبو الوفا التفتازاني : مادة تصوف ص713 . .. 


أبماثك 


النص التفتازاني 


أ. د. أحمد عبد الحليم عطية 


أعلامه» بحيث كن القول: إن ما قدمه 
الأستاذ من خلال دراساته ودراسات 
تلاميذه يفوق جهد أي باحث آعر فق 
هذا الميدان »؛ وتلك في نظرى 9 وإن 
كانت الا تدحل في معن النص 
التفتازاني- فهي بلا شك هوامشه 
المكئفة أو ظلاله الوارفة . 

جح - ويقدم نص التفتازاني ويتضمن 
مجموعة من القضايا الإيستمولوجية 
والسيكولوجية » يعرض في أحد دراساته 
لنظرية المعرفة وأداتها ومنهجها 
وموضوعها عند الصوفية وف الدراسات 
الأخرى للجوانب النفسسية من التصوف 
باعتباره حالات وجدانية . وقد قدم لنا 
التفتازاني هذه الدراسات ف فترة مبكرة 
من حياته وربما قبيل تخرجه وحتى 


حصوله على درجحة الماجستير» وذلك 0 


جلي الرسالة وعلم فت ا 


48-:196م. 


يعرض في نظرية المعرفة الصوفية : 


آداتها ومنهجها ومرضوعها وغايتها 


للموضوعات التالية في ست فقرات :. 


للمعرفة . ظ ! 
" علم الظاهر وعلم الباطن 
أداة المعرفة عند الصوفية . 


-١‏ المقامات والأحوال طريق موصل 


منهج الكشف عند لسري 

7 هذا ل 

موضوع ل الصوفية . 

1- غاية التحقق بالمعرفة الصوفية . 

يمحدد التفتازاني موضوعه بدقة 
موضحًا اتفاق الصوفية على أن غاية 
السالك إلى الله أن يتحقق معرفقته 
سبحانه وتعالى معرفة يقينية» والأحوال 
والمقامات هي الطريق الموصل إلى 
المعرفة. وأن الكلام فيما يعرض للنفس 
والقلب من أحوال وما تكتس به من 
مقامات سماها المتصوفة بعلم الباطن أو 
الحقيقة أو الدراية» وفرقوا بينه وبين علم 
الظاهر أو النقل أو علم الرواية.. ويوكد 
اعتمادًا على اللمع للطوسي والرسالة 
للقشيري أن الصوفية لا يعتمدون على 
العقل » إذ إن العقل عاحز عن إدراك 
حقيقة الذات الإلهية » ال تدرك إدراكا 
مباشرا لا مدحل للعقل فيه » وذلك 
بواسطة أخعرئ هي القلب» فهم 
يغتمدون على الذوق ؛ ويوضح لنا ذلك . 
باستشهادات من الجر جحاني) والطوسي» ١‏ 
وابن خلدون؛ والشعراني؛ وابن عربي؛ 
والغرالي في كتبه المتعددة والحبيلاني) 


وضوقٍ مصري هو الشيخ حسن رضوان 


(وت0٠15ه)‏ الذي يرى في كتابه 


ات 


عب البعلم 
المغاصر 

«روض القلوب المستطاب» أن «علم 
الحفيقة لم يتوصل إليه الصوفية عن طريق 
التفكير أو العمل ؛ إنماعبن طريق 
الكشف والإلهام» 7 ولحي يبين طبيعة 
الكشف ياعتباره منهجا من مناهج 
المعرفة يفرق بين: معرفة استدلالية 
ومعرفة مباشرة حدسية؛ لينتهي إلى أن 
المعرفة الصوفية إثما هي من قبيل العرفان 
المباشر ووسيلتها هي الإدراك الصوقٍ 
الوحداني 8ناأ0[/5) 00لاأناام| وهذا هو 
ما ينطبق على ما يطلق عليه الصوفية 
كلمة « كشف» . 

وكان التفتازاني قد تناول الموضوع 
نفسه من قبل 944١م‏ تحت عنوان 
«الإدراك المباشر عند الصوفية» مؤكدا 
على نفس المعاني» حيث أوضح أن 
العلوم اللدنية الى تأتي أصحابها عن 
طريق الكشف وارتفاع حجب الحس 


هي معرفة مباشرة للذات الإلهية 


كل موجود » وإدراك لأسرار الكون 
وبواطن الشريعة وأحكامهاء وهي 
معرفة يقينية؛ لأنها كشفية . 

ولما كان الادراك الوجداني المباشر 
هو نوع من الالهام ناشئع عن الكشف 
والمشاهدة ».وهو نتيجة لتلك الأزمات 


السنة الثالثة والعشرون العدد )4١(‏ 


النفسية والحالات الوجدانية الي يعانيها 
المتصوف » وأن الصوفية يطلقون عادة 
علي هذا النوع من الإدراك كلمسة 
كشف وو ناأدلام| » فإن التفتازاني ينتقد 
ما ذهب إليه الأستاذ محمود المنضيرى ف 
دراسته «كيف تترجم الاصطلاح -لاما 
مدلا » الي بين فيها أن أقرب الألفاظ 
العربية لترجمة هذا الاصطلاح في 
استعمال الصوفية هو لفظ الذوق الذي 
يقابله بالألمانية وأصطه21© . 

ويؤكد التفعازاني في نصه أن هذه 


الكلمة غير دقيقة» لأن الذوق يدل على 


حالة وجدانية من حالات المتصوف. 
فضلا عن أن الصوفية انشسهم لم 
يستغملوا هذه الكلمة للدلالة على 
كونها منهجًا للوصول إلى المعرفةةء 
ويتضمن نضا ما يغبت ذلك مما جاء في 
اصطلاحات غخيي الدين بن عربي» 
والكاشي الس مرقندي» والتهانوي 


والسهروري والقشيري مما يفهم منه أن 


الذوق حالة وجدائية» أؤ حال يترقي منه 
المنصوف إلى غيره» وليست بذلك النوع 
من الادراك المباشر الذي هو نهاية ما 2 
يصل اليه المتصوف, ويوكد علي ما 
أورده ابن عربي في الباب القالث 
والسبعين من الفتوحات» والتدبيرات 


. د. أبوالوفا التفتازاني : المعرفة الصوفية » جحلة الرسالة ؛ القاهرة ٠55١؛ ص4 5ه‎ ١١ 


أ د. أحمد عبد الحليم عطية 


الإلمية: لينتهي إلى أنه من الأدق أن 
تترجم كلمة (وناأنائم!| في استعمال 
الصوفية بالكشف”©: وتظهر هذه 
الاستشهادات قوةَ حجج التفتازاني 
وتوفره علي المصادر الأساسسية 
للاصطلاحات الصوفية _مثل ماسينيون - 
واعتماده الكبير على ابن عربي الذي 
استشهد بالعديد من كتاباته وضمنها 
نصة . 

ويظلهر نص التفتازاني الاهتمام 
الكبير بدراسة الناحية السيكولوجية؛ 


مراجع علماء النفس» ويذكر ويستشهد 
بكتابات الباحثين المعصاصرين فيهء 
ويخضع الصوفية وأقوالهم لتحليلات علم 
النفس كما نحد في دراستيه عن «ابن 
عطاء الله السكندري» و «الطريقة 
الأكبرية» ويخصص دراسة مستفيضة 
نشرها في عددين يمجلة علم النفس عن 
«سيكولوجية التصوف» موضحا أن 
التصوف رغم أنه كمذهب ‏ يختلف 
باحتلاف الأديان جميعاء ومن العسير أن 


نيحد له تعريفا جامعًا مانعا من نواحيه 


الدينية والفلسفية والأخلاقية فإنه من 


الوجهة السيكولوجية من الممكن تعريفه 
فهو سلسلة متصلة الحلقات من الجاللات 
الوجدانية الخاصة وإن دراسته تعتمد 
اعتمادًا كبيرًا على المنهج الاستبطاني في 
علم النفس29 . ظ 

ويحاول أن يرسم صورة عامة 
واضحة المعالى للطريق الذي يسلكه 
الصوفي بوجه عام ؛ وأن يصنف هذه 
الحالات الوجدانية اليّ ترتبط يبعضها 
ارتياطًا 62 تحيسث بخضع التصوف 
بين المتصوفة على احتلافهم27) ويحلل 
الأستاذ حالات المتصوف النفسية ف 
سيكولوجية التصرف وهي ١1‏ 

0( حالة الاستعداد النفسي الصوئي 
الذي قد ينشأ عن الإيحاء الخارحي أو 
الذاتي » وغالبا ما تكون الصدمات 
النفئسية غاملا مهمًائي ظهور هذا 
الاستعداد النفسي للتصوف . وهو هنا 
يعتمد على تحليل كلام الغزالي في «المنقذ 
من الضلال» الذي يقارنه بالقديس 
أوغسطين موضحًا أن هذه المرحلة 
تبر كن من عدة حالات وجدانية. 


(1) د. أبوالوفا التفتازاني : الإدراك المباشر عند الصوفية ؛ جملة على النفس ء الحلد الرابع » العدد الثالث , 194145 صض١/ا8-‏ 7لا7,.. 
(؟) د. أبوالوفا التفتازائي : سيكولوجية التصوف » جحلة علم النفس ؛ أكتوبر 19149 ص١8؟‏ . 


(5) المرجع السابق : ص757 , 


بحل المسلم 

المغاصر 
كالشك والقلق النفسي والكآبة . 
والحمزن العميق؛ والحنوف من أشسياء 
مجهولة » ومحاولة إدراك حقيقة الكون 
وكشف المحجوب وإحساسات أخرى 
مبهمة غامضة تنتهي جميعها بواسطة 


الإيجاء بالاتجاه نحو الله وسلوك طريق 


التصوف . 
(ب) العاطفة الصوفية وتكوينها ١‏ 
فالحب الصوق هو الحالة الوجدانية الي 
تصدر عنها سائر الحالات الأخرى, 
وهو انحور الرئيسي الذي تدور حوله 
موضوعات التصوف الإسلامي 


والسيحى على السواءء وأن هذه 


العاطفة الصوفية من نوع خخصاص من 
العواطض ال تتخذ المثل العليا موضوعًا 
لما . ْ ا 
(سسح)ضرورة وحود شيخ : والشيخ 
نفساني بارع(" فهو يلجأ إلى التحليل 
النفسي لتعرف أحوال النفس وتشخيص 


السيكولوحي الذي ذهب إليه الصوفية 


السئة الثالئة والعشرون العدد(81) 


وظيفة معينة) فالنفس عندذهم مركرًا 
للشهوات والأفعال المذمومة والروح 
مبدأ للحياة والأفعال الحميدة» والقلب: 


1 خلا للمغرفة والسدر قاذ لمك اهلق 


ويرى اننا لا نستطيع ان نضع حدودا 
فاصلة بين هذه القوى إذا إنها ذات 
تأثسير متبادل وانها مرتبطة ببعضها 
ارقاطا نينا : 

(د) المجاهدة التنفسية» وهي سمة 
التصوف وبداية طريقه وأساسها هو 
قمع الميول والنزعات الى لا توافق 
المبادئ الأخلاقية » وهذا القمع يكون 
قمعًا شعوريًا إراديًا فيما يرى.التفتازاني: 


الذي يؤكد على أن سلوك المتصوف في 


الكف وتركيز الانتباه في اتحاه معين 


غيره» ويرى الأستاذ أن المجحاهدة النفسية 


. وسيلة من وسالل الإعلاء للغرائز 


فيضا مخض بقوع الأنسيان وملكافته 


. النفسسية ويذكر أربع قوى هي: النفس 


والروح والقلب والسر ولكل 


. المرحع السابق‎ )١( 
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الإنسانية» ويؤكد التفتازاني إن الصوفية 


توصلوا من اهتمامهم باللجائب 
السبسوكولوحي والأخلاني إل اقراغد 


مهمةفيما يتعلق بالسلوك؛ وأشاروا 
على مريديهم بالأحذ بها .للإاتصاف 
بالكمال الأحلافي  .‏ 


أبحاث النص التفتازاني 


أ. د. أحمد عبد الحليم عطية 


. ولنا ملاحظلات على هذه الدراسة 
الي أزاة فيهها الننازاني أن تكون قانونا 
سيكولوجيًا عامًا : الأولى أنه لم يستمد 
مادته إلا من التصوف الإسلامي معتمدًا 
علي اكبر قدر من اصطلاحات الصوفية 
ف هذا المحال؛ وإن كان قد أشار 
إشارتين ععابرتين للقديس أوغسطين إلا 


انه لم يتعرض للتصوف ف الديانات ظ 


الشرقية القديمة والأديان الأخرى . 
والثانية: إنه طبق هذا البحث النظري 
على موقف ابن عطاء الله السكندري 
وكذلك في مقالته عن الطريقة يقة الأ كبرية. 
ظ وتكتمل هذه المجموعة من الأبحاث 


بدراسته «نظرة إلى الكشف الصوقي». 


الى شارك بها في عدد خاص أصدرته 
بحلة الفكر المعاصر عن برتراندرسل 
. فقد نشر الفيلسوف الإنحليزي 
ف يوليو ١1١4‏ يحثا عنوانه «التصوف 
والمنطق»؛ عالج فيه التصوف من حيث 
هو منهج في المعرفة آثره عديد من 
الفلاسفة منذ اليونان إلي العضر الحاضر 
من حيث هو بجموعة اعتقادات» كما 
ناقش في هذا البحث إمكان وجود 
علاقة ون التصرت» كجدرية ذاية والعلم 


كما يدعو إليه فق منهجه من موضوعية 


خالصة: ولفت الأنظار إلى أن بعض 
كبار الفلاسفة قد أمكنه أن يجمع بين 
النزعة الصوفية والنزعة العلمية» ورأى 
في ذلك الجمع والتوفيق سموا فكريا 
الصحيد(') ٠‏ 

وينبه على أن محاولة رسل لا يجب 
أن يفهم منها أنه قد استحال إلى مدافع 
عن الصوفية؛ وهو يعلن صراحة أن في 
التصوف نوعا من الحكمة يكن أن يفاد 
منه؛ وأن التصوف يمكن أن يمتدح من 
حيث إنه موقف ماه الحياة لا من حيث 
فوعقيدة عن العال د وهنا كما يقول 
التفتازاني ‏ هو الذي جعل رسل لا 
يوافق فلاسفة الصوفية علي الكثير من 
الآراء الى يذهبون إليهاء وهو ينتقدها. 
نقد دقيقا؛ ليبين ما تنطوي عليه من 
الفساد نتيجة حي الخاطئع الذي أدى 

بهم إليها("» ويرى أن ملاحظات 00 
حا اع ي. 
دراسات التصوفه» وهي لا تصدق 


فقط على التصوف ف الغربء وإنما 


تصدق أيضًا علي التصوف الإسلامي . 


0 د. أبو الوذ اتفتازاتي : نظرة إلى الكشف الصوئ » مملة الفكر العاصر » العدد رقم74» القاهرة ‏ ديسمير 171١م؛‏ صل. 


. (؟) المرجحم السابق : صك7ال‎ ٠ 


جل المسلم 

المغاصر 
ويعدد لنا التفتازاني الخصائص الي 
حددها رسل للتصوف ويفيض قف 
تحليلها وإن لى يمسع لتطبيقها على 
الصوفية المسلمين» ففي وصفه كيف 
بدأت حياة ابن عطاء الله السكندري 
الصوفية» يصف لنا الحالة النفسية له الي 
تمثل البداية في سلوكه الطريق الصوقي 
واليْ سببها له تحاذب دوافع متعارضة») 
فالتمس لنفسه مخرجًا منها بالالتجاء إلى 
الله ويحلل هذه الحالة بالاعتماد على 
دراسة «إميل يوترو» سيكو لوجية 
التصوف(2 : فذهابه إلى أستاذه أبي 
العياس المرسي الذي وجهه إلى الطريق 
الصوي . ويعتبر التفتازاني التقاء ابن 
عطاء بشيخه لأول مرة نقطة التحول 


من حياته العادية إلى حياة صوفية اليّ. 


يطلق عليها عانم النفس المعاصر روبرت 
فوكس التوبة الصوفية -/اممه اقم ا5لإا/ا 
دوأو ف كتابه «المدحل إلى علم 
النفم الديئ»7'). وف حدشهعن 
الكرامات يتوقض عند معنى «الوارد»؛ 


السنة الثالثة والعشرون2 العدد (41) 


وهو حالة نفسية ترد على الصوقٍ يغيب 
معها تماما عن شعوره بنفسه دون تعمد 
منه)؛ ويستعين يما جاء ف قاموس علم 
النفس 3:780/الا» ليفسر لنا بعض وقائع 
حياة ابن عطاء وما حلث له مع 
أنباعه9 » وفي الفصل الثاني من القسم 
الثاني من كتابه يصنف بؤاعث السلوك 
بردها إلى قوى النفس المختلفة موضحًا 
أن ارتباط علم النفس عند ابن عطاء 
بعلم الأخعلاق » لا يقلل من قيمة ما 
توصل إليه الصوفية من آراء نفسية©» ع 
وهذا ما يوضحه إميل بوترو الذي 
أنصف الصوفية كباحثين في بجال علم 
النفس » ومن هنا فهو يشبه الشسيخ 
المرشد بالطبيب النفساني7؟ , 

ويفيض التفتازاني في الحديث عن 
الجانب النفسي حين تناول ضرورة ‏ 
الشسيخ للمريد في ذراسته للطريقة 
الأكبرية» حيث يؤكد أن الشيخ هو 
الطبيب (النفسي) المعالج للمريد 
السالك(2 . فالاستعداد النفسي شرط 


. د. أبو الوفا التفتازاني : ابن عطاء الله السكندري وتصوفه » ص48‎ )١( 


(1) المرجع السابق :؛ صلاه ‏ 84 . 
(7) المرجع السابق : صلا . 
(5) نفس المرجع : ص77١‏ . 
(5) نفس المرجع : ص7١‏ , 


(1) د. أبو الوفا التفتازاني : الطريقة الأكبرية » الكتاب التذكاري لابن عربي » ص4١‏ -7717. 


أبحاث النص التفتازاني 


أ. د. أحمد عيد الحليم عطية 


أساسي للتصوف «فالمريد كما صوره 
لناابن عربي هو بتعبير علم النفس 
الحديث خحاضع على الدوام لإيحاء 
شيخحه الذي يوجحه سلوكه وفق اتحاه 
مثالي مرسوم»22 . ويرى أن الرياضيات 
العملية الى كان يستخدمها ابن عربي 
سارك رضت يوا ريدي ذات 
تأثير قوي على تكوين المريد من الناحية 
النفسية»©2'9 , والخلوة عند الصوفية 
عليه علماء النفس الشححصية الانطوائية؛ 
ويستمر ف هذا التحليل الممستند إلى 
أحاث علم النفس لتوضيح الحالات9©) 
المختلفة الي بر بها الصوفق في حياته .. 
ويتضمن النص التفتاز اني عددا من 
شخصيات الصوفية عختلفي الانحاهات 2 
فمنهم صوفية من أصحاب الاتجاه الس 
من شيوخ الطرق » ومنهم متفلسفة: 
ومنهم شعراء خصص طم بعص 
الدراسات الطويلة مثل ابن عطاء الله ؛ 
وابن سبعين » أو أببحاث مستفيضة مثل 
ابن عباد الرندي» وابن الفارض » وابن 


(1) المرحع السابق : ص ه35 , 
(5) المرحع السابق : ص575 , 


مرة» والبسطامي . مما يجعلا نتبين 
نوعين من الأمحاث يقتس مها نص 
التفقازاني ( الأول يعرض فيه لقضايا 
صوفية » والثاني يتناول فيه الأعلام 1 
وسوف نعرض في هذه الفقرة لأعلام 
الصوفية كين حدل بيم بخن ٠‏ 
التفتازاني , 

أن ويأتي في مقدمة هؤلاء الأعلام 


ابن عطاء الله الس كندري الصو 


الشاذلي الذي خحصه بأكثر من دراسة : 


أوها وأهمها بحنه للماجستير 4 والمادة 


الإنساني , بالإضافة إلى تحليله لحكم 
ابن عطاء ف «تراث الإنسانية»29©) . 
وابن عطاء الله شخصية صوفية 
بعري جا حظرهاء ويند ضاحيها عن 
مشلاً للتصوف المصري ف أوائل القرن 
النامن المجري » وتتجاوز أهميته 
التصوف الإسلامي إلى التصوف 
الممسيحي » بالإضافة إلى كونه أديبًا 
بارعا ذا طريقة ف البلاغة ومكانة 
مرموقة في تاريخ خ الأدب الصوقي العربي 


(4) عن ابن عطاء الله كتب التفتازاني بالإضافة لدراسته المي فو اند عاد الله ان وتصوفه هع كتنب ماد ابن عطاء | لله في 
مععحم أعلام الفكر الإنساني » اليئة المصرية العامة للكتاب ء القاهرة »١58414‏ ص 1768-117١‏ وحكم ابن عطاء الله السكندري » 
محلة تراث الإنسانية » المحلد الثالث» القاهرة إبريل ١118‏ ص81 - "17٠١‏ 


رمحلة_ المسلم 
المغاصر 

وإمامًا من أئمة المدرسة الشاذلية . 
ودرااسته عنه «اين عطاء الله 
السكندري وتصوفه» تنقسم إلى 
قسمين: الأول عن ابن عطاء وعصره 
وحياته التصوفية ومصنفاته ف ثلانة 
فصول» والقمسم الثاني ف المذهب 
العطائي ف فصول سبعة تتناول على 
التواليى : الفكرة الأساسية في المذهب 
العطائي وهي إسقاط التدبير » ثم النفس 
الإنسانية » ومجماهدة النفس في الفصل 
القالث؛ ثم النفس وآداب السلوك ع 
والنفس بين المقامات والأحوال » ثم 
المعرفة:؛ وأنحيرًا شهود الآحدية ف 
الوجود؛ معقبًا على ذلك مناقشة بعض 
تأويلات المذهب العطائي في الآحدية 
وتفسير الوجود .. 

وإذا كان بحث ابن عطاء أول أبحاث 
التفتازاني الأكادعية 3456 ١مغ‏ فقد شغل 
الأستاذ به فأعاد الكتابة عن اللحكم 
العطائية في النجلد القالث من تراث 
الإنسسانية إبريل. 9416 ١م:‏ حيث عرض 
لحياته ومصنفاته وللحكم العطائية اليّ 
تعد من وجهة نظره أهم ما كتب ابن 
عطاء في التصوف » ويمكن اعتبار 
مصنفاته الأخرى عثابة شسروح لما 
انطوت عليه الحكم من الآراء . ويتناول 


السنة الثالئة والعشرون العدد )41١(‏ 
موضوعات الحكم وخصائصها وقيمتها 


من الناحيسة التصوفية الي يظهر فيها 
الرمر الصوق » ويشير للشروح المختلفة 
عليها ويقدم مختارات منها . ثم يتناول 
ابن عطاء مرة ثالشة في معجم أعلام 
الفكر الإنساني عارضًا لحياته وتصوفه 
ومؤلفاته وآرائه الصوفية وتأويلاتها . 
١‏ ويرتبط بابن عطاء الله شخصية 
صوفية أعخصرى لما خطر هو شسارح 
الحكم ابن عباه الرندي الصونٍ 
الأندلسي الذي كان مثلاً للمدرسة 
الشاذلية الصوفية في أسسبانيا في القرن 
الثامن الهجري » وإذا كان الفضل يرجحع 
إلى آسين بلاثيوس في الإبانة عن أهمية 
الرندي في التصوفين الإسسلامي 
والمسيحي ء كما يؤ كد التفتازاني في 
نصه فإن بحث الأستاذ يظهر لنا السمة 
السجالية الى تتميز بها كتابات شيخناء 
فهو يأحذ على المستشرق الأسباني رده 
اتجماه المدرسة الشاذلية في مذهب الزهد 


الرهبانية الشرقية » وأنه لم يحاول أن 
يلتمس هذه النظرية مصدرا إسلاميًا ا 


الرندي دراسة مستقلة تبين أهميته 


"كصدوق لسننة مكانقصيية ق الوق 


ا 


4 
اغاث 


النص التفتازاني 


أ د. أحمد عيد الحليم عطية : 


الإسلامي » ويظهر بحنه عن الرندي 
وكأنه مجحرد وسسيط يقوم بنقل آراء 
المدرسة الشاذلية إلى متصوف الأسبان 
من المسيحيين . وأنه أي بلائيوس اعتمد 
ف دراسته على «شرح حكم ابن عطاء 
الله» للرندي الذي وإن كانت له 
قيمة تصوفية كيرى - إلا أنه لا 
يظهرنا على آراء الرندي الشخصية إلا 
عقدار ضئيل. 

ويقدّم لنا نص التفتازاني عن الرندي 
حياته بالتفصيل مبينا مدى ارتباطها 
مذهبه الصوفي » كما يقدم دراسة 
مستفيضة عن مصنفاته يقول : «ومن 
حق الرندي أن جلي مذهبه ونبرز 
شخصيته لا على أنه وسط بين الفكر 
الإسلامي والفكر المسيحي فحسب 
وإنما كصوق له مذهبه الصوق المتصف 
بالأصالة وله مكانته في تاريخ التصوف 
الإسلامي بوجه عام»20 . كذلك 
يوضح لنا أن مذهب الرندي الصوفي قد 
أثر بشكل واضح في تصوف المشارقة ) 
وأنه كانت له مكانة ممتازة في التصوف 
المغربي » والتصوف المسيحي ف حياته 
وبعد ثماته » يبحث التفتازاني في القسم 


, د. أبو آلوفا التفتازاني : ابن عباد الرندي » ص777‎ )١( 


الأول حياة الرندي؛ حيث يعرض لنا 
سمه ولقبه ونسبه » مولله ونشأته ع 
دراسته للعلوم الدينية . سلوكه طريق 
التصوف » دوره في الطريقة الشاذلية » 
بعض حوائب من حياته الخاصة 
وأخلاقه » توليه الإمامة والخطاية 
كسجد القرويين بفاس » وفاته وقبره ع 
وتلاميذه . وفي القسم الثاني مصنفات 
الرندي وقيمتها التصوفية وأهميتها 
وثبت شامل بها . ظ 

ويتناول في هذا السياق عدذا كبيرًا 
من أعلام التصوف السين وأصحاب 
الطرق نذكر منهم : أحمد الرفاعي 
وت ”الاهءه) الذي انتشرت طريقته 
عصر عن طريق أبي الفتح الواسطي 
الذي أقام بالإسكندرية» ودفن بها 
هه )20 

وأحمد زروق (499-815ه) 
أحد كبار الصوفية على الطريقة 
الشاذلية الذي تر بجع أهميته ‏ عند 
التفتازاني ‏ إلى عنايته بتحديد الصلة بين 
التصوف والفقه كما يتبين من كتابه 
«قواعد التصو ف» وهي محاو لة أصيلة 
لا نحدها عند غيره من الصوفية السابقين 


(؟) د, التفتازاني : جملة الأزهر - العدده » السنة 45 », يناير 9417 ام - ص 1٠١5-1١١4‏ . 


١-‏ لآم 


بجحلة المستلم 
30200 المعاصر 
عليه . يدعو للتوقف عن الحكم على 
متفلسفي الصوفية . ويرى التفتازاني أن 
هذا الرأي متصف بالحرأة من صوفي 
شاذلي02 » ويعتبره الأستاذ من دعاة 
إصلاح التصوف بالمغرب في القرن 
التاسع ال مجري . 

كذل كك مسلا الدردير 
75١1١1-١1١٠١ه)‏ أحد كبار الطريقة 
الخلوتية نمصر ف القرن الفاني عشر 
المجري الذي عين شيخا للمالكية 
ومفتيًا «اكان شينخنا على أهل مصر 
بأسرها ف وقته حا ومعنى»2 . 
ويكتب عن أحمد إدريس ١١1/70‏ - 
اه ؟ ١ه)‏ من أقطاب الصوفية العمليين 
من أصحاب الطرق في القرن الثاني 

عشر الهجري”2 . أسس الطريقة 

الإدريسية أحد فروع الطريقة الشاذلية 
وتعتبر السنوسبية في ليبيا والميرغينية فق . 
السودان فرعين لها . 

وأحمد بن الشرقاوي (0٠5؟١1-‏ 
15١ه2)‏ أنحد متأخري الصوفية على 


. 45١ 44 المصدر السابق ؛.ص5‎ )١( 
. 45/8 - المصدر السابق : ص/41‎ )1( 
. 41 4١ المصدر السابق ؛‎ )”( 

() المصدر السابق : ص 4837 - 4514 . 
(د) المصدر السابق : 9454-5481 . 
(5) المصدر السابق : 59 591 . 


كت 


السنة الثالئة والعشرون العدد )4١(‏ 


طريقة الخلوتية في صعيد مصر » وهو 
كما يخبرنا التفتازاني صاحب اتحاه 
واضح إلى إصلاح أوضاع الطرق 
الصوفية في عصره" . 

ومقابل هؤلاء الأعلام من التيار 
السئئ الشاذلي ومن أصحاب الطرق 
يتناول التفتازاني : ابن سبعين وابن مرة 
وابن عربي من الصوفية المتفلسفين . 
يكتب عن أبي يزيد البسطامي الذي 
احتلفت الآراء فيه اخحتلافا بينا. 
ورويت عنه أقوال من قبيل الشطبحيات 
وغلب عليه حال 00 ذكر 
أقواله وينتهي إلى أن ن أبا يزيد لا يقصد 

حقيقة الاتحاد لمخالفته صراحة للعقيدة 

الإسلامية!"© . 

ويكتسب عن ابن مرة (719 
8١ه)‏ ؛ من أوائل فلاسفة الأندلس 
ذوي النزعة الصوفية » ويربط بينه وبين 
المعترلة ويشير إلى أنه أعذ علومه على 
أبيه3», إلا أن أهم الأعلام الذين 
يتناولهم بالبحث والدراسة من أصحاب 


ا أحمد عبد الحليم عطية 


هذا التيار والذين أفسح لهم كان 5 
نصه هما ابن سبعين وأبن عربي» خخص 
الأول بأطروحته في الدكتوراه حول 
«ابن سبسعين وفلسفته الصوفية» 
وتمادة طويلة في «معجم أعلام الفكر 
الإنساني» بالإضافة إلى دراسسة 
مقارنة بينه وبين السهروردي حكيم 
اللإشراق ف الكتاب التذكاري عن 
السهروردي7"؛ وكذلك في مدخل إلى 
التصوف الإسلامي22 . 

وتنقسم دراسته الأساسية عن ابن 
سبعين إلى قسمين, الأول: يتناول ابن 


سبعين ومصنفاته ومنزلته وأثره في ثلاثة . 


فصول. والثاني في فلس فته في ستة 
فصولء» تشمل : الوحدة المطلقة » 
التحقيق وامحقق » منطق المحقق » النفس 
والعقل » الأعلاق النظرية » الأخلاق 
العملية . فاين سبعين أبرز ممثلي مذهب 
الوحدة الوحودية المطلقة.» ومن أبرز ما 
ميزه أنه مفكر ناقد قد استوعب كثيرًا 
من الآراء والفلسفات . وكانت عناية 
التفتازاني بالإضافة إلى إبراز الجوانب 
اغهولة وشبه المجهولة ف مذهب ابن 
سبعين موجهة إلى إظهار علاقة مذهبه 


بالكتاب و السنة اتفامًا و اخحتلاهًا؛ حيث 
انتهى إلى كون الفيلس وف الصوق , 
الأندلسي مسلم مؤمن» رائله أنه يؤيد 
الشريعة وأنه يدافع عن السنة وأنه 


ويدور ما كتبه عن ابن سبعين في 
معجم أعلام الفكر الإنساني في هذا 
الا نتحامء فهو يتناول حياته ومؤلفاته 
وتصوفه والوحدة المطلقة:» ثم علاقته 
بالمنطق الأرسطي”؟ . ويقارن بينه وبين 
السهروردي حكيم الإشراق؛ موضحا 
مفهوم ابن سبعين للحكمة الإشراقية 
ونقده للسهروردي مع ملحق بجموعة 
من النصوص الي ينتقد فيها ابن سبعين 
الحكمة المشرقية وآراء السهروردي . 

ويتخحمذ التفتازاني الموقف نفسه من 
ابن عربي في دراسته الطريقة الأكبرية , 
حيث يوضح لنا لماذا ميت طريقة ابن 
عربي الأكبرية . ويتناول شيوخها 
وأسانيدهاء ويناقش. زعم لاشاتليه من 
أنها فرع من الطريقة القادرية؛ ويبين 
منهجها وغايتها ويتوقف بالتفصيل عند 
أصوفا العامة وآدابهاء مثل : السلوك 
والسفر » ضرورة الشيخ للمريد » العزلة 


(1) د. أبو الوفا التفتازاني: : ابن سبعين وحكيم الإشراق » الكتاب التذكاري عن السهروردي » القاهرة 19194 ؛ ص 797 - 714 , 
(1) د. أبو الفا النفتازائي : مدعل إلى التصوف الإسلامي ء ص 71١-106‏ . 
(؟) د. أبو الوفا التفتازاني : معجم أعلام الفكر الإنساني » ص1571- 17٠‏ . 


لبجل المسلم 

المغاصر 
والخلوة » الصمت والجموع والسهر »؛ 
الذكرء موضحا أثر الرياضات العملية 
في نفسية السالك » ثم يناقش مكانة ابن 
عربي كشيخ للطريقة الأكبرية » ولماذا 
لم تتتشر الطريقة الأكيرية انتشارًا 
واسعا. وهواق ذلك يستند إلى الأسس 
الإسلامية للتصوف البنية على الكتاب 
والسنة؛ لذا فهو دائم الإشارة إلى 
أقطاب الطريقة الشاذلية الي تعد بالنسبة 
له المعيار الذي يتناول طريقة ابن عربي 


فهو دام 


على أساسها خاصة ابن عطاء الله . 


السكندري ومؤلفاته7؟ » وهو ينطلق ف 
ذلك من التشاول النفسي للتصوف » 
فمن المفيد كثيرًا في دراسة النظريات 
الصوفية أن نسأل دائمًا هذا السؤال : 
ماهي الظروف النفسية الي تحيط 
بالصوقٍ حين كان يعبر عن نظريته في 
هذه المسألة أو تلك926© . 

ويؤوكد التفتازاني تأثر ابن عربي 
يبر تعبرت للدي اسيم 


)١(‏ د. أبو الوفا التفقازاني 


اا ار 
(؟) المرحع السابق : ص7١7‏ . 
فه المرحع الشابق : ص9:01 . 
(8) المرحع السابق : ص17 3١‏ . 
(5) المرحع السابق : 3١14‏ .: 
(5) المرجع السابق : ص١77‏ . 


السنة الثالثة والعشرون العدد(١١4)‏ 

القشسيري ومصنفات الغزالي0" . 
والمنتمي لهذه الطريقة يجعل أعمالها كلها 
خالصة من حظ طلب المقامات » كما 
يهرب دائمًا من مواضع التهمة9». و 

حديقه عن السلوك والسفر » يشير إلى 
أن ابن عربي يجعل العلم الشرعي نقطة 
البداية في سلوك السالك » ويذكر أقواله 
المتعددة الي توكد ذلك2/ » والذكر 
عند ابن عربي ‏ على اختلاف صوره ‏ 
من أهم الرياضات العملية الي ينبغي 
للسالك للطريق الصوفي أن يلتزمهاء 
تستند عنلده وعند غسيره من صوفية 
الإسلام على اختلاف نزعاتهم إلى 
مصدر إسلامي من القرآن والسنة”2 . 
وهو يورد أدلة مما نقله أبويحيى زكريا 
الأنصاري شيخ الإسلام والشعراني 
عنه؛ ليبين مدى احترامهم له «وما له 
دلالته في الإبانة عمن مكانة ابرض عربي 
باعتباره شيخحا من شيوخ الطرق » أن 
50 أخمرى كالشاذلية » قد أظهروا 


: الطريقة الأكبرنة » الكتناب التذ كاري عن ابن عربي: القاهرة 2١57314‏ صفحات : .ل.ل 
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أمحاث 20 النص التفتازاني 


أ. د. أحمد عبد الحليم عطية 


احترامهم له كشيخ من شيوخ التربية 
الروحية . فقد أحذ ابن عطاء ا لله 
السكندري أحد أركان الطريقة الشاذلية 
بكثير من قواعد ابن عربي في 
السلوك... وكان يعظمه»(2) » وكان 
الإمام محمد عبده من المدافعين عن ابن 
عربي . . ويقف التفتازاني عند أتباع 
الطريقة في مصر . ويس تفاد من هذا 
الكلام أن الطريقة الأكبرية كانت 
موجودة صر في القرن الثالث عشر 
المحري وكان أبرز ممثليها هما الشيخ 
مصطفي المنادي وتلميذه الشيخ علي 
مكتسي البولاقي("» ويذكر لنا كثيرين 
غيرهما من مشايخهاء ولقي التفتازاني 
بعض أتباع هذه الطريقة من الصوفية 
وعلماء الأزهر(" . وينتهي من ذلك إلى 
آل ابن عربي قد استطاع رغم ضراوة 
الحملات الى وجحهت إليه فق حياته 


وبعد ماته أن يحيا على مر العصور 


بآرائه وتوحيهاته الروحية في السلوك 
الصوفء وأن ينجح في أن يخلد ذكره 


(1) المرجع السابق : اد 
(؟) المرحع السابق : ص 748 . 
(5) المرجع السايق : 591 .. 
(5) امرجم السابق : ص7ه7 . 


(5) د. أبو الوفا التفتازاني مدعل إلى التصوف الإسلامي ص4 7٠١‏ . 


كصوفي مرب بوساطة طريقته الي 
كتب ها البقاء في العالم الإسلامي منذ 
القرن السابع الهجري إلى العصر 
الحاضرء وهذا مما لم يتهياً لكثير من 
مفكري الإسلام وصوفيته وفلاسفته 
الكنارء وهو من دلائل عظمة 
شخصيته» إن لم يكن أكثرها في الدلالة 
عليه(؟) , 

وهو موقف فيه تقدير لابن عربي ‏ 
وطريقته . وهو موقف أكثر تساعمًا من 
حكمه على ابن عربي في «مدخل إلى 
التصوف الإسلامي» فرغم الإشادة 


بأهمية ابن عربي وجهوده وبيان تقدير 


الغربيين له؛ وبعد عرض نظريته ف 
الوحدة الوجودية ونظريعه ف الحقيقة 
المحمدية » ووحلة الأديان يرى أن هذا 
من الغلو الذي لا و له0) , 

ولا يقتصر نص التفقازاني على 


ش أعلام الصوفية بل يضم أعلام الفالاسفة 
ظ والكلام ‏ . فمن كتابات الأستاذ المبكرة 


«دراسات فق الفلسفة الإسلامية»9© ع 


(1) د. أبو الوفا التفتازاني ؛ دراسات قل الفلسفة الإسلامية ء مكتية القاهرة ا 3 القاعرة 50 


ع السلم 

المعاآصر 
يعرض لتياراتها ومدارسها وأعلامها , 
وأبحمائه المحتلفة في «الفكر الفلسفي ف 
محال العلوم الشرعية»22 » و«ابن طفيل 
وأثره على الغرب©292 » و «إسحموان 
الفا ودوره م في التفكير 
الإسلامي»76 » وابن رشد وموقفه من 
التصوف9؟؟2 . كما كتب عن «الوهابية 
والتصوف»226 و «الشيعة والسنة 
والصوفية» . ويهمنا أن نعرض لموقفه 
من السنة والشيعة والصوفية الذي قدم 
به كتاب الحر العاملي «وسائل 
الشيعة») وكتاب المستدرك للمحقق 
الميرزا حسين النوري . وهو يرى قْ 
نشر هذين الكتابين ما يحقق غاية 
التقريب بين السنة والشيعة وإيجاد نوع 
من الفهم المتبادل بينهما فينظر كل 
فرق منهما إلى الآأحر نظرة إنصاف 


السئة الثالئة والعشرون العدد )41١(‏ 


وتقدير2 . ظ 
ويتوقف عند أختطاء الباحثين ف 
أحكامهم عن الشيعة والعوامل ال أدت 
إلى عدم إنصاف الشيعة؛ منها الجهل 
الناشيع عن عدم الاطلاع على المصادر 
الشسيعية والاكتفاء بالاطلاع على 
مصادر خصومهم موضحًا ضرورة 
الاعتماد على تراث الشيعة أنفسهم أو 
تحري الصدق في الروايات التاريخية 
الى يجدها الباحث ف كتب خصوم 
الشيعة”2"). ويرى أن الشيعة عمومًا 
يستئدون فقي تشيعهم للإمام علي رضي 
الله عنه إلى شواهد من الكتاب والسنة, 
ويبين الاتفاق بين السنة والشيعة في 
أصول العقائد وذلك إذا ما اسيئئينا 
مسألة الإمامة والاتفاق بينهما في 
الأحكام الفقهية باستثناء الخنلاف حول 


)١(‏ د. أبو الوفا التفتازاني : الفكر القلسفي ف محال العلوم الشرعية » ججملة المدي الإسلامي . جامعة محمد علي السنوسي ء ليبيا ؛ 


العددان 257 أغسطس 1574م) والعددان 5-4ء يناير وفبراير 556١م‏ , 


(1) د. أبو الوفا التفتازاني : ابن طفيل وأثره على الغرب . ذكرى ابن طفيل في كتاب تدريس الفلسفة والبحث الفلسفي في الوطن 


العربي ؛ دار الغرب الإسلامي » بيروت » ٠199م‏ ص751 - 79/1 , 


(7) د. أبو الوفا التفتازاني : إخوان ل ل 1 
(4) د. أبو الوفا التفتازاني : ابن رشد والتصوف» بالإنجليزية؛ في كتاب ابن رشد مفكرًا عربهًا ورائدًا للاتجاه العقلي ء ابتحلس الأعلى 


للثقافة بالقاهرة 1551م» ص8 41١4 - 4١‏ . 


(5) د. أبو الوفا التفتازاني : الوهابية والتصوف », مجلة التصوف والإسلام ‏ العدد الأول .525/8١م.‏ 
(7) د. أبو الوفا التفتازاني : السئة والشيعة والصوفية ؛ مقدمة كتاب الحر العاملي » وسائل الشيعة ونشرها :السيد مرتضى رن 
كتابه مع رحال الفكر » » مطبعة النجاس » القاهرة » ط4ء عام 81/4 ام ص 109/7. 


(/) السيد مرتضى الرضوي : ص1515- 155 . 


. د. أحمد عبد الحليم عطية 


بعض الأحكام الفروعية مثل «نكاح 
المتعة» الذي ثبت نسخحه عند أهل السنة 
ولم ينبت عند الشيعة » ومصدر الاتفاق 
بينهما فْ أصول العقائد والأحكام 
الفقهية هو الكتاب والسنة202 » وما 
الخلااف الموجود بينهما بأبعد من 
الخلاف بين مذهي الإمام مالك وأتباعه 
من أهل الحديث والإمام أبي حنيفة 
وأتباعه من أهل الرأي والقياس . ومن 
هنا كما يرى التفتازاني ‏ فلا ينبغي 
أن يغفل اللسلمون من غير الشيعة عن 
قيمة تراث الشيعة في العقائد وق الفقه, 
فهذا التراث يروي عن آل البيت وهم 
أئمة في الفقه والتشريع وسادة لهم 


فضلهم ومكانتهم ف قلوب المسلمين 
0 


ابوت د 1 ساس 
الزاث الإإسلامي») فليس التشيع دخخيلا 
على الإاسلام؛ فشأن الشيعة مثل 
الصوفية. ْ 

إن بين التصوف والتشسيع ضلاات 
(1) المرحع السابق : 177 ١ ٠.‏ | 
(؟) المرحع السابق : ص157 - 158 . 


قوية» وللامام علي عند الصوفية منزلة 
رفيعة » فهم يعدونه مثلاً أعلى في الزهد 
والتقوى . كما أن شيوخ الصوفية من 
أصحاب. الطرق من حجلة علماء أهل 
السنة من الصوفية يرحعون في أسانيد 
طرقهم إلى أئمة أهل البيث » وهناك في 
كتب أهل السنة أنفسهم شواهد كثيرة 
على خحصوصية الإمام على في العلم"© . 
وننتقل من قضايا التصوف وتاريخه 
وأعلامه إلى علم الكلام وللأستاذ 
إسهامات عديدة فيه منها تحقيقه للجزء 
الرابع من كاب القاضي عبد الجحبار 
المعتزلي «المغئ في أبواب التوحيد 
والعدل» والذي يدور حول الرؤية(”" . 
وكذلك دراسته عن واصل بن عطاء) 
والفكر الفلسفي في محال العلوم الشرعية 
وكتابه «علم الكلام وبعض مشكلاته» 
والكلام يمثل عنده الفكر الفلسفي في 
العلوم الشرعية كما ينضح من مقدمة 
كتابه . ْ 
فالمقصود بالفلسفة الإسلامية يعئ 
الفلسفة الي نشأت وتطورت ف ظل ‏ 


(5) د. أبوالوفا التفتازاني (محقق) كتاب افاي ما المغني في أبواب التوحيد والعدل » الحزء الرايع؛ الرؤية بالاشتراك مع د. محمد 


مصطفى حلمي» القاهرة 56م, 


(4؛) د. عثمان أمين (بحرر) دراسات فلسفية » الهيئة المصرية العامة للكتاب ء القاهرة 1-474م. 


بملة المسبلم 
”© المغفاآصضر 


السنة الثالئة والعشرون العدد )8١(‏ 


الإسلام وحضارته » وعلماء المسلمين مشكلة من تلك المشكلات إلى أصلها 


الذين نهضوا للدفاع عن عقائد الإسلام 
مستندين إلى الأدلة العقلية هم المتكلمون 
» والذين شغلوا أنفسهم بالأحكام 
الشرعية الفروعية وكيفية استنباطها من 
أدلتها هم الأصوليون27 . ومن هنا كيز 
التفتازاني بين نوعين من الفكر الفلسفي 
في الإسلام: أولمما: الفكر الفلسفي في 
بحال العلوم الشرعية» وفيه تتجلي قدرة 
المسلمين على الابتكار؛ وثائيهعا: الفكر 
الفلسفي الخالص . ويرى أنه مسن غير 
الممكن أن نعطي صورة للفكر الفلسفي 


في الإسلام إذا اقتصرنا على ما كتبه 


الفلاس فة الخلص وحدهم. ومن هنا 
يأتي كتابه «علم الكلام» الذي يتناول 
الفكر الفلسفي بي محال العلوم الشرعية؛ 
حيث يعرض لش سأة علم الكلام 
وموضوعه ومنهجه وغايته وعوامل 
نشأته ف أول فصوله الخمسة» ثم يتناول 
مشكلات كلامية أربع هي : الإمامة » 
والذات والصفات » والحبر والاحتيار ) 
والسمع والعقل . 

ومنهجه ف دراسة المشكلات 
الكلامية قائم على أساس رد كل 


من الكتاب والسنة . والمهم هنا » ذ كر 
خاصية أساسية في نص الأستاذ هي 
خاصية التقريب بين الفرق والمذاهب 
لتقايل المخلاف بينهمء يقول : «ولُم 
يغب عن بالنا أن نقرب بين المذاهب 
العقائدية كلما دعت الحاجحة إلى ذلك 
كما فعلنا ف التقريب بين مذهي أهل. 
السنة والجماعة والشيعة الائنى عشرية؛ 
فقّد تبين لناهمن الدراسة المقارنة 
المقدين أن انلقن يونا اوسن بلع 
حطر)»0؟ . ظ 

إن موقف التفتازاني من اللستراث 
والفكر والفلسفة الإسلامية والعلوم 
والفرق الإسلامية مهم» وهو يقوم 
إحياء هذا الفكر وتلك العلوم و تحديد 
العلاقات بينهما في مواجهة العلوم 
والتيازات والمذاهب الغربية» فهذا يجعلنا 
أكثر تفهمًا لماضينا وأكثر وعيًا بقيمة 
وأصالة ذلك التراث . واسستلهام تراثا 
الفكري من شأنه أن ينير أمامنا السبيل ' 
ويوضح لنا الرؤية في جاضرنا ومستقبلنا 


على السواء .. وبذلك تبقى لنا 


شخصيتنا المستقلة ومقوماتنا الذاتية . 


)1١١‏ د. أبوالوفا التفتازاني : علم الكلام وبعض مشكلاته , دار الثقافة للطباعة والنشر » القاهرة 15194 ص أ. 


| (1) المرجع السابق : ص ج , 


3/1 


أغىاثك 


النص التفتازانئي 


أ. د. أحمد عبد الحليم عطية 


وفي سبيل نهضة جتمعنا الراهن «يتعين 
علينا أن نذكر دائمًا أن الطاقات 
الروحية الي تستملها الشعوب من 
مثلها العليا النابعة من أديانها السماوية 


أو من ترائها الحضاري قادرة على صنع ظ 


المعجزات»20 . 
هنا يظهر في نص التفتازاني أهمية 


القيم والعوامل الألاقية والروحانية الي 


نحدها ف التصوف والعلوم الشرعية 
الإسلامية في بناء امختمع» وهو ما اتضح 
ف تعريفه للتصوف وما أشار إليه في 
مقدمة دراسته عن علم الكلام . مما 
دعاه للرد على كثير من التيارات 
الفلسفية الغربية وف مقدمتها الوجحودية. 


في دراسته عن «الصراع الأيديولوجي 
بين أصحاب الاتجحاهات المختلفة في 


قضية المويية العر بد بية » والراث 


وانعكاساته على الثقافة» جد أوضح 
تعبير على موقف الأستاذ وعلى المدف 


والغاية من نصه وأهم توججحهاته . 
إن الاتماه التوفيقى هو السمة 


الأساسية الي تميز نص التفتازاني» ففي 


مشل واقع الصراع الأيديولوجي الذي 
ييز عصرنا يشعر المواطن في العالم 


العربي يحاحة ملحة إلى فهم ثقافاث 


. المرجع السابق : ص د‎ )١( 


عصره على اختلافها والملائمة بينها 
وبين ترافه الديئنٍ والحضاري حتى لا 
يفقد هويته أو ذاتيسه كما يرق 
التفتقازاني. ومن هنافهو يعرض 
للاتحاهات الفكرية المختلفة منذ أوائل 
القرن الحالي إلى الآن» وما كان بيئها 
من صراعاتء وأثر ذلك على محاولة 
إيجاد هوية عريبة إسلامية متميزة . 
ليعترفن ارلا لدرعة الحفاظ على 
الموروث؛ وما يطلق عليه دعاة التغريب 
(القوميين والماركسيين) ودعاة الملاءمة “ 
بين القديم والحديث (ونموذحه محمد 
عيدة). ! 
وبعد أن يحدد خريطة الصراعات: 
الأيديولوجية باتجاهاتها المختلفة في 
قضية الحفاظ على.الحوية العربية 
الإسلامية» فهناك تيار التغريب؛ ولا 
يزال له أنصاره» ويدعو إلى اللييرالية 
الغربية والعلمانية» وإن كان قد ضعف 
في الوقت الحاضر عما كان عليه من 


قبل » وذلك في مواجهة تيارين آخرين». 


هما تيار التغريب الماركسي . وتيار' 
إسلامي يشمل اتجاهات مختلفة منها تيار 
عقلاني ر اشد يدعو إلى الملاءمة بين 


كلك 


بحلة المسلم 
00> > المعاصر 
الانغلاق ومحاربية ‏ “كل ما هو وافد إلينا 
من فكر وثقافة وعلوم(2 . والسؤال 
الذي يسعى للإحابة عليه الأستاذ هو 
كيف نعمل على صياغة ثقافة مصرية 
جحديدة تلبي احتياحاتنا الفكرية 
والروحية في مواحهة أيديولوجيات 
العصر الوافدة إلينا ؟ 
ويقدم لنا تصورا يتسم بالتوفيقية 
لصياغة ثقافة مصرية جديدة يتمثل في 
النقاط التالية :. 
- النظر إلى مذاهب الفلسفة ف عالممنا 
المعساصر » والأيديولوجيات السياسية 
والاجتماعية على أنها احتهادات قابلة 
للصواب والخنطأ » ولا يجوز أن نستورد 
أو نتبع فلسفات هي نتاج عصرها 
ويبئتها ولا تصلح لغير هذه البيئة وذلك 
العفير + 0 
ليس ثمة تعارض بين العلم الطبيعي 


والإسلام 7 


- المعرفة الموضوعية بالمذاهب. 
والتيارات الفكرية المعاصرة على أن 
يمكن ف الوقست نفسه من نقدها على 


السئة الثالئة والعشرون2 العدد )4١(‏ 


أسساس من عقائد الإسلام وشريعته 
وقيمه الخلقية . 

ضرورة تدريس مذاهب الفلسفة 
الأوريية الحديشة والمعاصرة ف جامعاتنا 
على أساس مدى نحاحها أو إنحفاقها 
عند التطبيق العملي ا في امجتمعات اليّ 
ظهرت فيها . 

عدم إغفال تراثنا الفكري والثقاف 
عند تدريس مذاهب الفلسفة الأوربية 
الحديثة والمعاصرة . 

- التأكيد ف تكوين الثقافة على 
أهمية القيم الدينية في بناء الفرد 


ظ و اجتمع. ٠‏ 


- التأكيد ف تكوين الثقافة على 
أهمية الإنسان وتكريه ودوره في هذا 
الكون الذي نعيش فيه . ظ 

- التأكيد على أهمية الثقافة فْ إعادة 
الهوية الحضار يت20 , 


أمر ضروري ف نظر الأستاذ؛ ولكنه 
لابد من الاعتماد في الوقت نفسه على 
ترائنا الديئ والفكري والحضاري ع 
وعندئذ تجمع ثقافتنا بين الأصالة من 


)03 د أبو الوفا التفتازاني : الصراع الأيدير لوحي بسإن أصححاب الاتماهات المخعلفة ل قضية اطهوية العريية والراث وانعكاساته على 
الثقافة في كتاب : تكنولوجيا تنمية المجتمع العربي في ضرء الحرية والتراث . العربية للبحوث والنشر » القاهرة » د. تء ص7١‏ . 


(1) الصدر السابق : صفحات 19/7 195 , 


أبحاث 


أ د. أحمد عبد الخليم عطية 


نأحخية والخاضرة من تانية أخراى :. 
ود تكثف موقفه في التأكيد على بجموعة 
من القيم الأساسية الي تلخص مغزى 


نضصسه وهدف كتاباته. وهي أنه ج(للا 


الخلق والابتكار ف كل احالات العلمية 
والثقافية والأدبية والفنية إلا إِذا شعر 
بقيمته وبحريته في التعسير » وبكرامته في 
مجتمعه » وبأن له رسالة في هذه اللحياة 
يحيا من أحلهاء فلا تبعية للغير ولا 
جمود على قديم ف الوقت نفسه . وهنا 


تتحقق له هويته الحضارية المتميزة الي 


ألقست عليها الصراعات الأيديولوجحية 


المعماصرة بظلال من الشك قلم يعد 
يتبينها في وضوح»2" . 


وملاحظتنا الأساسية على هذا النص 


ماه بد اموريا رويط يكم 
طبيعته إلا أن يتحول ليصبح نصا مشبع 
بالأيديولوجيا أو على الأقل تتداحل فيه 
الجوانب: العملية مع النظريسة بمحكم 
توفيقيته من جهة وطابعه الأخلاتي 


ا ل ا يلق 


تعزقاف 


. ١8ص المصدر السابق ؛‎ )١( 


أما هذه الموسوعة, فهي تشتمل على عشرة أجزاء ستصدر تباغاء وهي كما يلى: 
وك الع ء الاول: الاقتصاد الاسلامى. 

الجزء الثاني: الاجتهاد والتجديد. 

امه ء الثالث: القضاء والفقه الجنائى. 

4 الجزء الرابع: الفن الاسلامى. 

الجزء الخامس: التربية والتعليم فى الاسلام. ‏ ' 

1-الجزء السادس: المرأة والاسرة فى الاسلام. 

ا الجزء السابع: الاعلام والتبليغ الاسلامى. 

#8الجزء الثامن: الامامة والسياسة. 

5 الجزء التاسع: الحرب والسلم في الاسلام. 

٠الجزء‏ الغاشر: أسلمة المعرفة: أسلمة علم الت س.علم الاجتماع. علم الانسان 


«الانثريولوجيا». 
عمد الجبار الرفاعي 
لبنان -بيروت 


الغبيرى ص .ب ١5/86‏ 
هاتف: 17-411494- ١١35531‏ 


مصطلح «الأدب العربي» في 
كتابات المستشرقين أكثر ترددًا » ولكن 
هذا لم يمنع بعض المستشرقين من أن 
يطلق على الأدب العربي مصطلح 
«الأدب الإس لامي العربي» 5 أو 
«الأدب العربي الإسلامي»22 »2 وقد تحد 
في بعض كتابات المستشرقين مصطلح 


(*) أستاذ يجامعة الأزهر وعضو رابطة الأدب الإإسلامي العالمية . 


منهوم الأدب الإسلامي 
عند المستشرق الأمزيكي 
جروفبآوم ظ 


د. أحمد محمد علي!"). 


#أدب الشرق للجليم 190 أو «الأدب 
الفبصن قي »027 » أو «آداب مسلمي 
الشرق»27»» أو «أدب المسلمين»2) أو 
«شعر عالم الإسلام»9» أو «شعر 
ااشجحكرق الإسسلامي»0) » وهذه 
المصطلحات الأخيرة تتجاوز الأدب 


العربي : فتشمل فيما تشمل الأدب 


)1١(‏ راحع كتابنا : الأدب الإسلامي ضرورة ص١١‏ وما يعدها ؛ دار الصحوة ووابطة الجامعات الإسلامية ستة 1١1411‏ - 1591م. 
69 انظر فصل : ج«الأدب» الذي كتبه المستشرق «حب» في كتاب «تراث الإسلام» الذي صدر بإشراف : سير توماس أرنولد 
ص 551١‏ ترجمة : جرحس فتح الله » ط. ثالثة » دار الطليعة » بيروت سنة 191/8م. 


(5) السابق : ص7537 7737 . 
(5) السابق : ص١١7‏ . 


(5) انظر فصل ؛ «الأدب» الذي كتبه المستشرق روزئتال في كتاب ا الأصلام» 2 حرره شاححت وبوزورث» وهو غير كتاب 


«تراث الإسلام» السالف 2155/7 1834. 
(3) السابق : 181/9 . 
(/) السابق : 154/7 . 


يبجلدت المسلم 

0 المغاصر 
الفارسي » والأدب التركي أيضًا » ورعا 
اتسعت لغيرهما من آداب المسلمين » في 

المشرق الإسلامي . 
وقد تمد في كتابات المستشسرقين 
مصطلح «الأدب الإسلامي»)7() بصيعته 
العامة ء أو مصطلح «النثر الفئي 
الإسلامي»2 2 أو «الشعر الإسلامي» 

بصيغته الخاصة. 

ولكن هذه المصطلحات على تعددها 
وتئوع هالا تعي إلا الأدب العربي 
أعياناء أو ادي اهوت الاسلكية فق 
العالم العربي وإيران وتركياء الي 
يطلقون عليها الشسرق الأدنى حينا ؛ 
ركرك الأوسط حينا آخحر . وإن شعث 
قلت : إنهم يعنون بكل هذه 
المصطلحات الأدب الذي أفرزته 
المضارة الإسلامية » في هذه البقعة من 
العالى ) يستوي في ذلك أن يجسد هذا 
الأدب خحصوصية الإسسلام) أو لا 


يجسدها » ويستوي أن يكون صادرًا عن 


يدحل نحت هذه المصطلحات المتعددة.. 


(0 السابق : 2315/9 الال 1419 1488ا. 
(؟) السابق : ١48/9‏ . 


السئة الثالئة والعشرون العدد )41١(‏ 


اقل كا عرد كتنياة ونين ينها نقد 
إلى الأدب العربي على أنه مظهر وقالب. 
للثقافة الإإسلامية » «ولما كان يجدر بنا 
ألا ننظر إلى الأدب العربي 
هو مظهر وقالب للثقافة الإسلامية 
فسئخرج عن نطاق عملنا كل كتابات 
النتصارى واليهود الي اختصت بأبناء 
عقيدتهم وحدهم»22 , فالأدب العربي 
مهما كان صاحبه ومنشؤه هو في النهاية 


إلا من حيث 


أدب حضارة لها خحصوصيتها وميزتها ) 


وف إطار هذا المفهوم يتسع الممال 
لدراسة الخطيئة ال مجاء » غبيث اللسان » 
والفرزدق المتهم بالفسق والفجور » 
والأطل النصراني » الذي كان يحمل 
صليب الذهب » ويحلف بالصليب 
والقربان؛ فهؤلاء ومن كان على 


الماضية . ظ 


وإذا نحن رجعنا إلى كتابات 


«طبقات فحول الشعراء» لان سلام 


االجمحي وجدناه يقسم طبقات فحول 
الإسلام إلى عشر طبقات » ويجعل في 


(١‏ تاريخ الأدب العربي 2/١‏ ترجمة عبدالحليم التحار » ط ثالقة . دار المعارف », القاهرة 0 واظر أًا كنبا الدب 


الإسلامي ضرورة - مرجيع سابق - ص5١١‏ . 


أيحاث مفهوم الأدب الإسلامي عند المستشرق الأمريكي جرونباوم 


الطبقة الأولى كبارز شعراء النقائض ف 
العصر الأموي » جريرا والفرزدق 
والأطل والراعي » فهؤلاء هم أول 
طبقات الإسلام » أو الطبقة الأولى من 
الإسلاميين » كما ف بعض نسخ كتاب 
الطيقات29 » وليس في طبيقات 
الإسلاميين أحد من الشعراء المخضرمين 
؛ فمنهم من وضعه في طبقات الجاهليين 
؛ كالحطيئة » وكعب ولبيد » ومنهم من 
وضعه في طبقة أصحاب المرائي ع 
كالخنساء ومتمم بن نويرة » ومنهم من 
وضعه في شعراء القرى » كحسان بن 
ثابت وكعب بن مالك وعبدالله بن 
رواحس2' »؛ فليس المقصود بطيقات 
الإسلاميين » أو طبقات الإسلام طبقات 

من التزموا الإسلام » أو جسدوا ف 
شعرهم خصوصيته » وإنما من نبغوا ف 
بيفة الإسلام » أيا كانت اتجاهاتهم 
ومشاريهم » وأيا كان اعتقادهم 
وسلوكهم ؛ فالطبقة الأولى هي الأولى 
ف الفن ليس غير » والتقسيم إلى طبقاث 


الجاهلية وطيقات الإإسلام تقسيم زماني» ٠‏ 


وإن كانت هناك طبقات ضمها فن 


د. أحمد محمد علي 


واحد , كأصحاب المرائي » أو مكان 
واخد » كأصحاب القرى » أو دين 
واحد » كشعراء يهود ؛ فليس الغرض 

وعلى الرغم من أن. مصطلح «الأدب 
الإسلامي» يحفهومه الزمائي » أو .مفهومه 
الحضاري لا يجعسد خصوصية الأدب 
الإسلامي الملتزم » فإننا ندعو إلى أن 
ننظر إلى أدب الحضارة الإسلامية كلها 
ابتداء من عصر النبوة إلى الآن في إطار 
هذا المصطلح ؛ لأن الإسلام هو روح 
الحضارة العربية » ولا يمكن النظر ف أي 
مظهر حضارى ف غيبة بدح هذه 
الحضارة9" . 

مفهوم «الأدب الإسلامي» 

عند جرولباوم : 

لكن قد يصادفك فق 526 
المستشرة قين مصطلح «الأدب الإسلامي» 


ععناه المخاص اليد 4 ورجكما كان 


المستشرق الأمريكي جوس تاف فون 
جروتباوم (1905- 7/ا15م) أبرز من 
حاول الببحث عن خخصوصية «الأدب 


الإسلامي» ف ا والمضمون معا . 


)0 طبقات فحول الشعراء لابن سلام الجمحي ١‏ ؛ تحقيق عحمود حمد شاكر » القاهرة لكام 


(؟) راحع هذه التقسيمات ف : طبقات فحول الشعراء - مرحع سابق - . 


() راجع كتابنا : الأدب الإسلامي ضرورة ‏ مرجع سابق ‏ ص١؟١‏ وما بعدها . 


لك يوي 
المغاآصهر 

والمستشرق جرونباوم تمساوي 
الأصل ء ولد ف فيينا سنة 9.9١م؛‏ 
وتخرج في جامعينٍ فيبنا وبرلين » وحصل 
على دكتوراه الفلسفة في الدراسات 
العربية والفارسية والتركية من بحامعة 
فيينا سنة 911١م‏ وعين أستاذًا مساعدا 
للدراسات الإسلامية والعربيةمعهد آسيا 
بنيوي ورك (98١15575-1١م)ء‏ 
ومساعدً! لرئيس قسم اللغة العربية بهذا 
المعجهد (3145١1547-1م)‏ ؛ ثم التحق 
ا ا 

ثم أصبعح أستاذا في هذه الجامعة 
(1949- 0ه ١م)‏ » ثم أستاذًا لتاريخ 
الشرق الأدنى في جامعة كاليفورنيا سنة 
7 اعم ثم رئيسًا لقسم دراسات 
الشرق الأدنى بنفس الجامعة('2 » وهو 
رجحل غزير النتاج » كثير العطاء(" ع 
وقد عرفه قراء اللغة العربية لكثرة ما 
ترجم له من أعمال منذ وقت مبكر' . 


السنة الثالثة والعشرون العدد )8١(‏ 


تعدد دلالة الممصطلح عنده : 

أما مصطلح «الأدب الإسلامي» ) 
فقد رأيناه يستخدمه بأكثر من دلالة » 
ففي دراسته «الأدب الإسلامي العربي» 
الى شارك بها في الموتمر الذي أقامته 
جامعة برنستون الأمريكية »؛ لدراسة 
الشكون الثقافية والاجتماعية.للشرق 
الأدنى2” » في مارس سنة 9147١ام؛‏ 
عناسبة مرور مائة عام على قيامها9) ع 
في دراسته هذه يس تخدم 0 
«الأدب الإسلامي العربي » 528 
للأدب العربي الذق نشهها ف العصور 
الإسلامية ؛ وأحيانا يستخدم في هذه 
الدراسة مصطلح «الأدب الإسلامي» 
فقط » وأحيانا يسةتخدم مصطلح 
«الأدب العربي» فقطء وهو لا يعي 
بهذه المصطلحات الثلاثة إلا شيا 
واحذاء وريما أو حى إليه بهذا العنوان 
المحططون للمؤتمر » بدليل أن هناك بحثا 


(1) المستشرقون لنجيب العقيثي » ؛ طعه د! ر المعارف يمصر "/ 7١‏ » دراسات في الأدب العربي لجحروئياوم » ترجمة د: محمد 
يوسف بم وآخبرين » دار مكتبة الحياة - يروت » بالاشتزاك مع موسسة ثراتكلين سنة 144/ التعريف بالمسهمين في الكتاب . 


, 171-1171 7 » انظر آثاره ف «المستشرقون» مرحع سابق‎ )١( 


(') مصطاح الشرق الأدتى » يشمل المنطقة العربية كلها » وإيران وتركياء وهو ما نطلق عليه الآن : الشرق الأوسط » وهما مصطلحان 


مغرضان » الغرض منهما القضاء على مصطلح العالم العربي ١‏ 


أو العالم العربي الإسلامي »أو العام الإسلامي ؛ قد رفض الد كتور 


ححسين مولس » والأستاذ إحسات صدئي العمد مررحما الحزاين الثاني والثالث من كتاب «تراث الإسلام» تصنيف شاحت وبوزورث أن 
يرجما كلمة 5888 0887ا) بالشرق الأدنى » وترجماها «عالم الإسالام» مخالقين بذلك اللزجمة الحر قد انر ١‏ «ثر اك الإسلام» 8 


مرجع سابق 1174/9 2 181 . 


(4) الشرق الأدئى مجتمعه وثقافة ص١2‏ حرم نت» كويلونج » ترجمة دأ عبدال رمن أيوب 000 0 7 


د. أحمد محمد علي 1 


آخر فيه » ألقاه أرثر ج. أريري بعنوان 
«الأدب الإإسلامي الفارسي»7) » ورتما 
كان أريري أقرب إلى خصوصية الأدب 
الإسلامي نظريا » فهو يعرف الأدب 
الفارسي في صدر دراسته »ثم يقول : 
«وبهذا التعريف يمكن القول بأن الأدب 
الذي نعالجه هنا أدب إسلامي في طبيعته 


وإيحاءاته » ومن أجل هذا فإننا لم ندحل . 


في حسابنا ما كتب بالفارسية من شعر 
ونثر » استمد إيحاءاته من أديان أنحرى 
غير الإسلام » كما لم ندحل في حسابنا 
ما كتبه الفرس أنفسهم بغير الفارسية من 
اللغات»22 » والرجل لم يتجاوز التأريخ 
لنشر الأدب الفارسي في الغرب » فلم 
يبحث في إسلامية الأدب الفارسي » ولا 
ف خصائصه » ولا ف طبيعته وإيحاءاته ‏ 
كما ذكر في صدر الدراسة » وطهذا لم 
ييحكتج أن يردد مصطلح «الأدب 
الإسلامي» كثيرًا في دراسته . 

وهناك دليل آعر على أن جرونباوم 
لا يتصد بالأدب الإسلامي العربي ولا 


(1» 8) المرحع السابق : ص5 ٠١‏ . 


بالأدب اللإسسلامي في هذا البحث إلا 
الأدب العربي الذي نشأاًفي الغصور 
الإاسلامية29 » وهو أن الرجل أذ 
القسم الثاني من هذه الدراسة وأدخل 
عليه قليلاً من التعديل » ونشره في بحلة 
«الأدب المقارن» سنة 407١م»‏ وقد 
ترجمه الدكتور إحسان عبساس تحت 
عنوان : الأسس الجمالية في الأدب 
العربي9©) ع وم ير جرونياوم ضرورة 
لاستخدام مصطلح «الأدب الإسلامي» 
في هذه المرة » ولا لاستخدام مصطلح 
«الأدب الإسلامي العربي» الذي اتخذه 
عنوانا قبل مس سنتوات من هذا 
التاريخ. فالمادة الي قدمها هناك تحت 
مصطلح «الأدب الإاسلامي العربي» 
قدمها هنا تحت مصطاح الأدب العربي » 
ممايعنى أنهما مصطلحان متمائلان في 
الدلالة عنده . ! 

لكن الرجحل عاد ونشر بحا أخر في 


بحلة «الدراسات الإاسلامية» سئة 
؟همة اع وث رمه الدكتور إحساك 


(؟) تتكون دراسة «الأدب الإسلامي العربي» من سين : الأول يورخ فيه لدراسة تاريخ الأدب العربي ف الغرب ء وهو القسم الذي 
استخخدم فيه مصطلح «الأدب الإسلامي» ؛ والقسم الثاني خخحصصه للنظرة الفنية في التتاج الأدبي » ومحاونة استخخلاص المناصر الجمالية 
منه . انظر : الشرق الأدنى ‏ ممتمعه وثقافته ‏ مرجع سايق ص ه7 » ومأ بعدها . اد 

(4) انظر كتاب : «#دراسات في الأدب العربي» لحرونباوم - مرجع سابق - ص5 وما بعدها . 


بملة المسلم 
المغاصر 


عباس تحت عنوان «روح الإسلام كما 
تبدق قُِ الأدب العربي»0') 4 وقد حاول 


ق هذا البح يك أن قف علسن تامف 


الإسلام في الأدب العربي » في شكله 
ومضمونه ء وبنيته الداحلية » وموقف 
الناس منه » كما حاول أن يقدم نموذجا 
تطبيقيًا يحسد من خلاله رؤيته النظرية : 
وفي هذا البحث كان يستخدم مصطلح 
«الأدب الإاسلامي» لا بمعنى الأدب 
العربي » ولكن .معنى آخر : فيه شئ من 
الخصوصية والتميز » فالأدب الإسلامي 
ف هذا البحث هو الأكثر تحجسيدًا لروح 
الإسلام » من وجحهة نظره. 

وهو في بحشه هذا يذكر مصطلحًا 
آخخر هو «الشعر الديئ» » ويفسره 
بالمدائح التبوية » والتوسل والتمجيد 
للأولياء'» » ورعا كان هذا هو مضمون 
بحثه الذي نشره في صحيفة «الجتمغية 
الأمريكية الشرقية» سنة ٠94١م‏ تحت 
عنوون «تطور الشع الديئ في 
الإسلام»20): وهو بحث كان ينبغي أن 


. المرجم السابق ص78 وما بعذها‎ )١( 
. 1١ص‎ : المرجع السابق‎ )1( 
. 1١17/1/8  قباس مرحع‎  نوقرشتسملا‎ )17( 


السنة الثالثة والعشرونت العدد )8١(‏ 


نراجعه ونحن بصدد هذه الدراسة »ع 
ولكننا لم نتمكن من ذلك . ٍ 

والذي يبدو أن الرجل كان مشغولا 
بهذه القضية فترة طويلة من الزمن ‏ 
ولعل انشغاله به ترك أثرًا في المستشرق 
الأمريكي فرانز روزنكال الذي كتب 
فصل «الأدب» في كتاب «تراث 
الإاسلام» الذي صنفه شاخت. 
وبوزورث7*» فروزئتال - الذي شارك 
حرونباوم في بعض الأعمال العلمية9© . 
يستخدم مصطلح «الأدب الإسلامي»7) 
بصورة واضحة أيضًا . 

ملاحظات حول المصادر ٠:‏ 

وأول ما يلقاك في دراسة حرونباوم 
هو فر مصادره ف بحث كهذا ؛ مع أن 
عه الببعحث تقتضي التو سع في 
المصادر» وقد ترك قصور المصادر أثرا 
واضحا في بحثه » أضف إلى هذا القصور 
في الصادر قصورا أكبر في نوعينة 
مصادره ؛ فكيف يتسنى لباحث عن 
روح الإأسلام كما تبدو في الأدب أن 


(4) ترحم » ونشر في ثلائة أجزاء » في سلسلة عالم العرفة » الكريت ء عام 1918م . | 
(2) انظر فصل برالأدب» ف كتاب : تراث الإسلام ‏ مرجع سابق - ج1١‏ ص" ١‏ » وما بعدها. 


أنحاثك 


يصل إلى نتيجة مقبولة وهو لم يحاول 
أو ا أن يسستخلص روح الإسلام من 
مصادره الأصلية » بل لم يحاول أن يأحذ 
روح الإسلام عمن أحذها من مصادرها 
الإسلامية ؟ » ولكن هذا هو ما حدث ؛ 
وقد كان من الطبيعي إن يترك هذا أثره 

طريقة البحث : 

لقد كان جروتجام وتيا سا 
افتتح بحئه بقوله : «حين نبحث كيف 
تمثلت روح الإسلام في الأدب لا يكون 
لبحثنا معنى إلا أن حعلناه تلمسا لتلك 
الخصائص المشخصة الى استنبطت من 
- أو تساوقت مع - المبادئ والنظريات 
الإسلامية وعناصرها الأساسية»217 فهذا 
يعن أن تكون هذه المبادئ والنظريات 
الأسلدمية وعناصرها الأساسية واضحة 
أرلا امه بن ارما الأصلية) 
لم يعدن الادب حا الوط ينوا ار 
تساوق معها . 

عقبتات : 

. ومع وضوح هذا الطريق فإنسه 
استشعر أن هناك عقبتين في طريقه : 


. دراسات ف الأدب العربي  مرجع سابق  ص78‎ )١( 


مفهوم الأدب الإسلامي عند المستشرق الأمريكي جحروئياوم 


يكون العروض علمًا لموسيقى 


-/5- 


د. أحمد محمد علي 


الأولى : الحذر من الحلقة المفرغة. الي 
لغرق الداريس ,أن يرك طتيعنة الام 
من شواهد أدبية إسلامية :ثم يستغل 
تلك الشواهد ليبرز أثر الإسلام في التتاج 
الأدبي » وهذه عقبة مفتعلة ؛ لأن الذي 
يبحث في الأدب على ما يتساوق مع 
الإسلام لابد أن يكون الإسلام واضحًا 
عنده أو لا . إن الذي يقوله ينطبق على 
مقاييس العلوم الي تستنبط من . أدب أمة 

من الأممء ل ل ل ظ 
هذا الأدب . 

فالخليل بن أحمد يستنبط مقاييس 
العروض وقوانينه من الشعر العربي » ثم 
الشعر . 

والئحاة يستنئبطون مقابيس النحو من 
النتصوص العربية الفصيحة » ثم يكون 
النحو علمًا مل اك 
وخخطؤه , وهكذا . 

. فهذه العلوم لا مصدر لما إلا هذة 
النصوص ؛ فهي تستخلص منها » ثم 
اي 
شاكلتها بعد ذلك . ظ 

| أما طبيعة الإسلام فلا تستخلص من 


محل المسلم 
المغاهصر ‏ 

الشواهد الأدبية » وإنما تستخخلص من 
القرآن » واللسنة القولية »ء والسنة 
العملية» وليس لطبيعة الإسلام مصدر إلا 
هذاء ولست أدري كيف رأئ ف هذه 
النقطة عقبة ؟! إلا أن يكون ذلك منهجا 
متبعًا عند البعض» فهو هذا يحذر منهع 
ومهما يكن من أمر فإن جرونياوم لم 
يسلك الطريق الصحيح في فهم طبيعة 
الإسلام » قبل أن يبحث في الأدب على 
مايتساوق معهء وقد كانت طبيعة 
المنهج العلمي تفرض عليه طريقا آخر » 
لكنه لم يسلكه . 


الغانية : أنه يحب علينا أن نتخذ من . 


البحث في هذه المسألة صئوًا للبحث عن 
هذا النوع من البحث الفلسفي أو ذاك 
إسلاميا أو مسيحيا أمر غير وارد أبدًا ؛ 


مادامت مشكلات البحث الفلسفي . 
عامة؛ ولا وبحجه لقبول هذه التسمية 


امحددة إلا إن عنينا بها تفسيرًا وتبريرًا 
عقليين مجموعة من الحقائق الى تتصل 

وهذا يعن أن اللببحث الفلسفي هو 
البحث الفلسفي » مهما لبس من أردية 
زمائية أو مكانية » أو حتى مايّة ؛ لأنه 


ههه 


. السئة الثالئة والعشرون العدد )4١(‏ 
في الأصل يقوم على أسس إنسانية عامة) 
ومادام الأمر كذلك فلا وحه لتسمية 
الببحث الفلسفي إسلاميا أو مسيحيا . 
وبالقياس عليه فإن مقاييس الأدب 
هي أيضًا مقاييس إنسانية عامة, » وما 
دام الأمر كذلك فلا وجه لتسمية هذا 
النوع الأدبي إشلاميا أو“مسيعا . 
فإذا ما أردنا أن نطلق علي بحث 
إلى هذا إلا أن يكون هناك تفسير أو 
تبرير عقلي بجموعة من المواد والحقائق 
الدينية . 
الالتمحفة اللجنة بين وتشيدة روز انا 
وقياسًا عليه إذا أردنا أن نطلق على 
سبيل إلى هذا إلا إذا قدمنا صياغة 
أو.رؤية أدبية إنسانية عامة مجموعة من 


الحقائق الدينية » هذا هو ما يقتضيه 


القياس » وهذا هو ما يتفق مع منهجه 
الأول القائم على تلمس اللنصائص 
المشخصة اللنيّ استنبطت من 
- أو تساوقت مع - المبادئ والنظاريات 
الإسلامية . 

وهذا يقتضي ألا نبحث عن فلسفة 
ملية في المنهج » ولا في طريقة النظر » 


أحاث 


كما يقتضي ألا نبحث عن أدب ملي في 
الحقائق الأدبية العامة . 
هذاهومايمكن أن يفهم من 
كلامه» وهو بهذا يمكن أن يكون له فهم 
واضح في قضية الفلسفة الإسلامية أو 
المحييكةة اراق الله ةع كنا 
يمكن أن يكون له موقف واضح ف 
قضية الأدب الإسلامي أو المسيحي » أو 
أي أدب ملي ؛ لكن المشكلة أنه بعد 
هذا كله يرجع إلى فهمه للأدب 
الإسلامي » وهو الذي يع بهأدب 


الشمعوب الإسلامية «فهل نثمة معنى 


لقولنا «أدب إسلامي» أكثر من إطلاق 
لفظ «إسلامي» لتشمل الشضعوب 
العديدة الي اعتنقت الإمسلام؟»0) . 
وهذا يعي أن الخنطوة الى خطاها إلى 
الأمام في فهم «الأدب الإسلامي» 
تراجع عنها بأقصى سرعة » والذي يبدو 
أن تحديد دلالة المصطلح » خصوصضا من 
غريب عن الإسلام والعربية ليس بالأمر 
اين 4 ويزداد الأمر صعوبة إذا ُ يكن 


هذا المصطلح متداولا 2 البييةة. 


الإإسلامية. فإذا كان البحث عن روح 
الإسلام هو البحث عن المخصائص 


)١(‏ دراسات في الأدب العربي - مرجع صابق - ص74 
(7) المرجع السابق : ص١٠‏ 5 ١‏ 


مفهوم الأدب الإسلامي عند المستشرق الأمريكي حرونياوم 


اك 


3 أحمد محمد علي 


المشسخصة الي تساوقت مع النظريات 
الاسئلاية ,فلل أدني السسعون 
الإاسلامية كله مش خصا لتلك 
الخلصائصء إلا إن أراد أن «الأدب 
الإسلامي» منه ما يتضمن تلك 
الخنصائص » ومنه ما لا يتضمنها » وق 
هذه الحالة يكرن كلامه مستقيمًا ؛ ومن 
ثم لا يكون هناك حديد ف فهمه هذا 
المصطلح ؛ وما أظن أن الرجل كان يريد 
أن يقف عند هذا الفهم الشائع للأدب 
ادي ؛ فمحاولته ف هم هذا البحث 
أبعل مدى من هذا . 
| مفهوم الأدب : 

ولكن ماهفهوم الأدب الذي 
سسيخضع للفحص والبحث والتماس 
السمات المشخصة ؟ إنه عند حرونباوم 
لا يتحاوز الآثسار الأدبية الي أنشأها 
أصحابها ء وهم يهدفون إلى خلق أثر 
في » أي لا تشمل إلا الآثار الي تقوم 
في أساسها على أهداف جمالية٠»‏ 
كالش عر ء والنثر المنمق » وبعض 
الكتايات التاريخية » وضفحات من النشر 
المسجوع(2" » أما الكتابة اللاهوتية 


'والأخلاقية والسياسية فقد كانت 


رمجلة_ المسلم 

المعاصر 
متساوقة والمبادئٌ الدينية عند منشئيها ) 
وأنها من ثم تمثل روح الإسلام » فلا 

أحوال البحث : 

وف سبيل البحث عن روح الإسلام 
في الأدب » وتلمس الخنصائص المشخصة 
فيه » راح يسلك كل سبيل ممكن » 
ويقلب الأمر على كافة وجوههء 
ويفترض » ويناقش ؛ وذلك ليواجه 
المسألة للإجابة على أربعة أحوال وهي : 

1 ا حتوى. آآءت الشكل الخارجي. 

الشكل الداحلي. . 

5- موقف الناس من الأدب. 

الحالة الأولى : المجتوى : 

وكان أيسر الطبرق هو البحث في 
الحتوى والمضمون » فتتبع الموضوعات 
ال أوجدها الإسلام » ومواجهة 
الأضداء ال تركتها العقيدة الإسلامية : 
والأملاق الإسلامية ف الأدب والتعرف 
على الصور المستمدة من التعبير القرآني» 
أو من نصوص الأحاديث » أمر يسهل 
إدراكهء لكنسه يقف هنا عنل الأب 
المتصل بالدوافع الدينية - وليس بالأصداء 
الي تركها الإسلام في الأدب - ويسجل 
سرعة ظهوره » وسعة انتشاره » «ويكاد 


يكون منغ سير الضروري أن نوه 


(١)المرجع‏ السابق : ص١1‏ . 


السنة الثالئة والعشرونت العدد(١41)‏ 

الانتباه إلى نشأة شعر دين في أواخر 
القرون الوسطى يتمثل في المدائح النبوية 
والتوسل والتمجيد للأولياء » فإذا نظرنا 
إلى روح الإسلام على هذا النتحو 


إسلامي » ولكننا لا ندري إن كانت 
مثل هذه النظرة تسهم إسهاما قيما في 
تحلية فهمنا للعلاقة بين النتاج الأدبي 
الإسلامي وبين الإسلام ديئا ونظامًا 
اجتماعيا('» .والرحل ف هذا الطريق لا 
يسجل شيا » ولا يقدم نتيجة » ولا 
يفحص » ولا يحلل » وإنهمايشيرو 
ويتساءل فحسب »ء وريما كان يخشى 
من المزلق الذي حذر منه فأئر السلامة. 
إن مواجهة الأصداء الي تركتها 
العقيدة الاسم لامية ؛ والأخلاق 
الإسلامية» والتعرف على الصور 


المستمدة من التعبير القرا ني »؛ ولصوص 


للدي + تسزلت فهمًا: دقيقنااء رإتجايلة 
واسعة بالعقيدة الإسلامية » والأخلاق 
الإسلامية » والقرآان والحديث » وهذا ما 
لا سبيل إليه عدد كثير من المستشرقين 
الذين يقرأون عن الإسلام أكثر مما 
يقرأون في الإسلام » ويبنون أحكامهم 


الك 


الأساسية » كما سنبين بعد قليل » فإذا 


أبعحاث 


لم يتيسر لأحدهم هذا الفهم الصحيح 
وهذه الإحاطة » فلا سبيل أمامه إلا أن 
يتعرف على طبيعة الإسلام من الأدب » 
0 يتخل من هذا وؤوسية لبيان أثر 
الإسلام في الأدب » وهذا ما حذر منه 
حرونباوم سابقا . 

الحالة الثانية : الشكل الخارجي : 

أما الحالة الثانية الي سلكها ف 
البحث عن روح الإسلام قي الأدب فهي 
كما قال : «أن ننقل الاهتمام من 
المحتوى إلى الشكل الخارحي» » وهو في 
هذا الطريق أكثر وثوقًا ؛ فهو يبدي 


المللاحظطات » ويصدر الأحكام قِ ثقة 


واطمئنان ؛ ريما لأن قضية الشكل ألصق 
بالأدب الخنالص منها بالإسلام » ولكنه 
مع هذا كان يصدر من الأحكام ما لا 
يقوم على أساس ؛ لأنه بناها على فهم 
ناقص » ومصادر غائبة » ومعلومات 
شائيقي لد ب + 

إن أول ما يلاحظه في هذا هو : 
«تفضيل الاآداب الإسلامية للشعر. والنثر 
المنمق» » ولعلنا نذ كر أنه كان قد حدد 
الأدب ف هذين » وي بعض الكتابات 
التاريخية أيضًا , والذي لاحظله هنا 


مفهوم الأدب الإسلامي عند المستشرق الأمريكي حرونباوم 


يسقط الكتابة التاريفية مما تفضله الآداب" 2 


,.غ١ المرحع السابق : ص‎ )١( 


د. أحمد محمد علي 


الإسلامية ؛ لأن هذا اللون من الكتابة لا 
يعتمد على التنميق 2 وإنما يعتمد على 
الملكة الصحيحة الفصيحة » والحس 


اللغوى الأدبي » وناريخنا الأدبي لا ينظر 


إلى هذا اللون من الكتابة » والشيخ أبو 
الحسسن الندوي يسمي هذا اللون من 
الأدب الذي يبجيء في الكتابة التاريخية 
والكتابة العلمية والدينية أيضًا «الأدب 
الطبيعي» » ويسمي النوع الذي يعتمد 
على التنسيق «الأدب الصناعي» » وقد 
طفى النوع الثاني على ما تحتويه المكتبة 
الإسلامية من أدب طبيعي » وكلام 
مرسل » وتعبير بليغ » يرك النفوس » 
ويثير الإعجاب » ويوسع آفاق الفكر» 
ويغرى بالتقليد » ويبعث في النفس 
الثقة؛ ولا عيب فيه إلا أنه صدر عن 
رجال لم ينقطعوا إلى الأدب والإنشاء » . 
ولم يتحذوه حرفة ومكس با ولح 
يشتهروا بالصناعة الأدبية » ولح يكن لهذا 
النتاج الأدبي الحليل الرائع عنوان أدبي » 
ولم يكن في سياق أدبي » وإنما جاء في 
بحث ديئن »أو كتاب علمي » أو 
بوضوع فسني !و اجتساعي # لبذي 
مغمورًا مطموسا في الأدب الديني أو 
الكتب الجلمية» 0 ظ 


(1) نظرات في الأدب للشيخ أبي الحسن الندوي ص1 » دار تر الأردن 35م 
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مجك المسلم 
المغاصر 
وإذا رجعنا إلى مانغحتهعين 
جحرونباوم ولاحظله فإندا نعتقد أنها لم 
تقم على أساس من استيعاب الآثار 
الأدبية الإسلامية » حتى لو استبعدنا 
الكتابة التاريخية والفلدية والدينية. 
إن البحث ف الآثار الأدبية الإسلامية 
ينبغي أن يبدأ من القرآن الكريمء 
والسنة النبوية » وما أثر عن تلاميل 
مدرسة الإسلام الأولى » ثم يتدرج بعد 
ذلك إلى العصور التالية » والنثر المنمق نم 
يبدأ إلا في عصر متأحر نسبيا('» » وعلى 
الرغم من تعدد فنون الآثار النثرية فإن 
الإسلام وضع المخطاية قي مكائة الخميره 
لم تكن لما في الجاهلية » وسواء أكانت 
النطابة ضريًا من ضروب النثر » أو 
كانت نمطا فنيا مستقلا » نظيرًا للشعر 
والكتابة كما يذهب إلى ذلك الدكتور 
طه حسين( ؛ فإنه لا يستطيع منصف 
أن يقول : إن فيها أثرًا للتدميق » لا في 
خخطب رسول الله و ولا في خحطب 
الصحابة من بعده » بل ولا نستطيع أن 
نقول إن فن الرسائل - وقد بقي لنا 
الكثير من رسائل النبوة والخلفاء - يدل 


السنة الثالئة والعشرونت العدد )4١(‏ 


تحت الثثر المنمق » وأما الأدعية ‏ وهي 
فن إسلامي ‏ فهي أبعد ما تكون عن 
النثر المدمق » وإذا ع المتأخرون بتنميق 
آثارهم التثرية فليس ذلك راجعا إلى تأثير 
النموذج الإاسلامي أو ما يفضله 
الاسلام. 

أما المغالطة الأخرى ف هذه النقطة 
فتجيء في قوله : «وقد يقول قائل : إن 
القرآن قد هيا المثل الأعلى للتوسع في 
النثر الممسجوع ( ولكن قد يعسر علينا 
أن نربط ذلك الميل العام إلى تقليد 
الشكل بالأنموذج الذي وضعه القرآن». 

والمشكلة هنا تكمن في أنه جعل المثل 
الأعلى ف الآداب الإسلامية في النثر 
المسجوع ؛ والسجع صورة متأخرة من 
صور التنميق » وليس هو التنميق » ثم 
أن يكون ذلك تقليدًا للأفوذج الذي 
وضعه القرآن ؛ ومن ثم فلا يكون ذلك 
الميل أثرًا من آثار الإسلام ؛ لأنه كان 


'موجوذا في الجاهلية » وف دوائر غير 
إسلامية « لسنا في حاحة إلى أن نوضح 


كيف اتحذب الناس إلى الشعر والنثر 
المسجوع في العصر الجاهلي » وأن هذا 


)١(‏ يزى الدكتور طه جسين أن النثر المنمق الذي جحسدته الرسائل الفنية لم يظهر إلا في أواخر القرن الأول وأوائل القرن الثاني - من 
حديث الشعر والتثر » ص77 » ط دار المعارف سنة 444 ١م‏ » ويلاحظ.د/ شوقي ضيف أن بداية التدميق وجدت عند الحجاج بن 
يوسف الثقفي - الفن ومذاهبه ثي النثر العربي » ص8 ٠١‏ , ط. ثامنة . دار المعارف 1517م . ١‏ 


(؟) من حديث الشعر ووالتئر مرجع سابق - ص47 . 


أحماث مفهومع الأدب الإإسلامي عند المستشرق الأمريكي حروتباوم 


الميل قل : تقوى في دوائر كتابية » لم تكن 

تستلهم الاعتبارات الديتية الإسلامية 

أبدا» » ومعنى هذا : 

١‏ أن الآداب الإسلامية فضلت النثر 
أن القرآن كان هو النموذج في 

الثثر السجوع . 

١‏ أن الناس كانت قد انحذبت إلى 
النثر اللمسجوع ف الجاهلية» ومن ثم 
نستيعد أن يكون القرآن هو الذي حملهم 
على التوسع في هذا التيار . 


وكل نقطة من هذه النقاط تقوم على 


فهم قاصرء فليس القرآن هو أنموذج 
الثثر الممسجوع » وليس السجع من لوازم 
القرآن » ولا يصح أن يوضع سسجع 
القرآن - أو فواصله كما يفضل كثير من 
العلماء أن يسموا هذا اللون في القرآن - 
مع المسجع الجاهلي الذي يجسله سجع 


الكهان » وتكون القضية أيكون المثل 


الأعلى للكتابة في سجع القرآن أم في 


سجع الجاهلية ؟ فما أبعد الفرق بين هذا 


وذاك إن صح أن يوضعا معًا ف ميزان 


لمكم ا للم هذه الأمة 


3 أحمد محمد علي 


يفكر في أن يقيم موازنة بين هذا السجع 
وذاك ؛ لأن هذا لا يستقيم عند العقول 
الصحيحة » إلا إذا استقام التوازن بين 
التبر والتراب.؛ والقضية من الوضوح 
حيث لا يصح أن يبسط فيها القول » 
ولا أن يجادل فيها(©. ‏ 

ئم إن النثر الذي التزم السجع م 
يعرف إلا في القرن الرابع29؟ » والكتابة 
الفنية المنمقة عرفت في نهاية القرن 
الأرل» وبداية الثاني » والنثر الف 
الفطري الذي يقوم علي السسليقة 
الصحيحة.صاحب الإسلام منذ نزول 
القرآن » فلم دارت القضية حول النثر 
المسجوع وحلده » وما شأن النثر في هذه 
المرحلة الطويلة الي سبقته ؟! 

إن طرح القضية على هذا الورجه. 
المغلوط انتهى به إلى نتيجة مغلوطة أيضًا 
«فالميل إلى الشعر أكثر من النثر يمكن أن ' 
يسمى إسلاميا ممقدار ما التقت العروبة. 
والإسلام في يي الحقيقة التازيخية » وق 
المعتقد الذي يدين به المسلم العادي» غ 


. ووجه المغالطة هنا أن الشعر أقرب إلى 


له هناك تفصيل ف هذه القضية ف دراستنا : الرماني و ججهودة ف البلاغة العربية كاده وما بعدها , , وهلي 5 وو 


لمرحلة التخصص «الماحستير» سنة 419/0 1م ومازالت مخطوطة . 


(1) النثر الف في القرن الرابع . د/ زكي مبارك 178/١‏ دار الكاتب العربي للطباعة والنشر بالقاهرة » ب.ت. ْ 


حار الضساء 
المغاصر 

للشعر تقاليد وأصولاً جاهلية » يمكن أن 
.يرد إليها بسهولة ويس.. » وأما النشر 
فليست له هذه التقاليد الراسخة في 
الجاهليْة » وهناك من شكك في أن 
يكون هناك نثر بقي لنا من الجاهلية ) 
عكن الاعتماد عليه » واستخلاص 
الخصائص من”"29» », وإذا كان الأمر 
كذلك فإن الأقرب إلى أن يسمى 
إسلاميا هو النثر والخنطابة ‏ إذا سلمنا مع 
طه حسين أن الخنطابة نوع مستقل » 
والدكتور زكي مبارك يقطع بأن 
«القرآن أساس لمنهج الكتابي لذلك 
العصر)”؟ » والدكتور طه حسين يقطع 
بأن القرآن هو المثل الأعلى في الأدب 
كله «فنحن نعلم إلى أي حد بعد التأثير 
الأدبي ف نفوس العرب » حتى أصبح 
الكل الأعلى الذي يحتذى به الكاتب 
والمحاور والخطيب والشاعر أيضا»2” , 


كما يقطع بأن «الخطابة الغربية فن. 
إسلامي خالص»2» » ويقطع أيضًا بأن 
«النثر أثر من آثار الحياة الإاسلامية 
الجديدة؛ ظهر في الإسسلام ولم يكن 


- في الأدب الجاهلي ؛ طه حسين ص 778 ط . 17 ؛ دار المعارف 7م و : من حبديث الشعر والنثر له أيضًا  مرجع سابق‎ )١( 


. ١ ص8‎ 

(1) النثر الفئ في القرن الرابع - مرحع سابق- 7١ /١‏ . 
() في الأدب الجاهلي ‏ مرجع سابق ‏ ص٠‏ 77 . 

(4) السابق : ص١1‏ ”7 . ش 

(5) من حديث الشعر والنثر - مرحع سابق - ص86؟ . 


وك 


السنة الثالئة والعشرونت العدد(١41)‏ 
موجودا»*) ؛ لأنه لا يسلم يما بقي من 
آثار اللحاهليين في النثر . 

ثم إن اللجدل الذي ثار قديعًا حول 
موقف الإسلام من الأدب » كان يدور 
حول الشعر وليس النثرء ولم يدر حول 
النثر إلا في قضية السجع وحدها » وهذا 
معروف مشهور » فكيف يقال بعد هذا 
كله : إن الشعر أقرب إلى ما يسمى 
وضعه؟] ش 
لكن مع هذا كله تبقى للرحل محة 
حيدة حينما قال : «ولعلنا نحسن صنعا 


الو سمينا الموروث إسلاميا » أن الإسلام 


تبنى الموروث.العربي ‏ اللغوي والأدبي - 
وجعله وسيلته إلى معتنقيه» » وهذا 
كلام جيد » ويصحح بعض أخطائه 
الماضية » لكن غير اليد أن يعلل ذلك 
بقوله : «فاللغة العربية أصبح لها بغض 
خصائص اللغة المقدسة ؛ لأن الوحي 
نزل بها» . و «اللغة المقدسة» و«اللغة 
الدينية» ف كتابات المستشرقين عليها 
ظلال من لغة الكتاب المقدس عندهم ) 


وهي لغة تراتيل وصلوات » وليست لغة 
حياة وحضارة وعلوم ومعارف ؛ كما 
هو الشأن في العربية2'0 » وقد ترتب على 
مقولة اللغة المقدسة أن ما دحل إليها من 
حارجها سماه ابتداعا وبدعة » سواء في 
ذلك ما كان في نفس اللغة » أو ما كان 


ف فدون التعبير » ثم سوى بين هذه 


البداعة - حسب تسميته ‏ وبين البدعة 
الى هي حلاف السسنة «ولقد لحظط 
المسلمو ن أنفسهم هذه الاحتلافات امحلية 
فْ الموروث الإسلامي ومعوها بدعاء 
تمييرًا لما عن السنة الي ورثوها عن 
الرسول ؛ وما كانوا ملومين حين فعلوا 
ذلك»22 » وهذا كلام غريب عجيب 
يدل على قصور فهم ؛ وعدم إلمام 
بالمصطلحات الإسلامية » ولولا الوقوع 
في خطأ اللغة المقدسة لما وصل إلى مقولة 
البدعة فيما دحل على اللغة أو فنونها 
من تخارجها . 

ولما رأى أن هذه اللغة الى فهم أنها 
مقدسة - أو أصبح لها بعض خصائص 
اللغة المقدسة لاتضيق بالإفادة ثما في 


3 أحمد محمد علي 


تراث الآأخرين » تساءل «هل من حقنا 
أن نبحث عن التوافق بين هذه الأساليب 
الأدبية ف « الأدب الإسلامي» وبين 
النصائص البنائية الأساسية ف الإسلام : 
من حصلال النظر إلى الشكل 
الخارجي؟ 1 »20 , ظ 

الحالة الثالئة : الشكل الداخلي : 

والشكل الداحلي يعنى به الملامم 
البنائية الأساسية للأهداف التى يختص 
بها الموروث الأدبي عند الشنعوب 
الإسلامية » وهو هنا ينظر إلى الأدب 
العربي من زاويتين : 

الأولى : ما لحظه الغربيون من أن 
الآثار الأدبية العربية متميزة بشىء من 
عدم التناسق أو الوحدة الذاتية في بنائها 
ومظهر ذلك أن العئاية القصوى موجهة 
إلى البيت .» أو العبارة » أو الفقرة » على 
حساب اليناء الكلي » فالوحدة في البيت 
لا القصيدة ء والاستطراد في النثر ع 
والنروج على الموضوع منهج مقرر 
معروف » ويرتب على هذا «أن الأدب 


| العربي مبنى على فترات قصيرة من 


)0 ناقش الشيخ .محمود محمد شاكر هذه النقطة ف رده على تويبي » حول اللخة الدينية » انظر ؛ أباطيل وأسمار ص/ا1؟ وما بعغدهالء 


ط.ثائية سئة ؟/31 1 مطبعة المدني ‏ القاهرة , 


زفة دراسات في الأدب العربي - مرجع سابق - ص. 5 » وانظر ص١4‏ 5 


(1) السابق ص 4١‏ . 


.د السام 
المغاآصر 
الانتباه » أقصر من تلك التى يفترضها 
الأدب الغربي »20 , 
ثم حاول أن يبحجد رابطة بين هذا 
وبين علم الكلام الإسلامي » فيرى. أن 
الباقلاني الأشعري يرى أن الزمن توال 
غير مستمر للذرات الزمنية » وأن الله 


يخلق العالم في كل ذرة زمنية » ويظل 


يخلقه أبدًا » ثم يرى أن هذه النظرة تعير. 


عن نفسها في طرق عدة » فنرى حد 
الإجمان بأنه «مجموع الفضائل» » وحد 
الإنسان « أنه مؤلف من جواهر 
وأعراض » وحد الجسم « أنه مجموعة 
من أعراض » ثم يقول: من هذا يمكننا 
أن نقول: إن.الميل إلى رؤية الكون غير 
مستمر » ولميل إلى الاهتمام بالجزئيات 
فيه لا بانسجامها واكتمال تأليفها ‏ إن 
هذا متصل بلب التجربة الإسلامية ‏ 
وعلى هذا النحو يستطيع المرء أن يوفق 
بين الأدب وبين الفلسفة والمبادئ 
الكلامية الإسلامية » توفيق تقارب لا 
توفيق توالد أو صدور » وثمة قد يكون 
للمرء الحق ف أن يرى في هذه النظرة إلى 
الأدب ظاهرة إسلامية على وججه 
التحديد9'" . 


: (١0السابق‏ ص 29 , 


(؟) السابق ص 17 . 


السنة الثالئة والعشرون العدد )41١‏ 


وجرنباوم هنا كما نرى أقرب إلى 
الجزم منه إلى الشك أو التساؤل . 

والذي لم يقله الرجل ؛ ولكنه كامن 
ف كلامه أن القرآن هو أيضًا يتميز 
بشىء من عدم التناسق » أو الوحدة 
الذاتية ف بنائه » وأنه مبنى على فترات 
قليلة من الانتباه » وأنه يقفز من . 
موضوع إلى أححر ... الخ » فما دامت 
هذه المختصائص متصلة بلب التجربة 
الاسلامية » وما دامت هذه الأمور 
ظاهرة إسلامية » فلابد أن يكون القرآن 
هوا اسن له المتصائضن أولا !| 

وأنالا أنازع في أن النقاد العرب 
عنوا بوحدة البيت » واستقلاله » وأن 
بعضًا منهم عاب افتقار البيت لما قبله : 
بحيث لا يفهم إلا به وأن الكتاب 
كانوا يجنحون إلى الاستطراد » فهذه 
أمور لا نازع فيها » ولكن هناك فرقا 
بين الملاحظة وبين التفسير والتوحيه . 

إن القول بأن الأدب العربي مبنى 
على فترات قصيرة من الانتباه بناء على 
الملاحظات السابقة هو قول لا يصدر إلا 
عن هوى » أو قصور في الفهم . 

والقول. بأن الأدب العربي مصاب 


0 


يم. 
اخاث 


بشىء من عدم التناسق أو الوحدة الذاتية 
في بنائها هو قول لا يصدر إلا عمن لم 
يتصل بالأدب العربي اتصال وعي وفهم 
وتأمل » أو تمن في قلبه غرض أو مرض. 
إنه من البدهيات أن اللغة العربية لغة 
إيجاز» حتى قال بعضهم : البلاغة 
الإيجاز » والإيجاز تكثيف للمعتى ؛ 
ولا يستقيم في عقل أن يستقبل أحد 
هذه اللغة الموجزة المكثفة وهو غافل أو 
مشغول » إنه لابد أن يكون ف غاية 
اليقفلة وف قمة الانتباه . 

والإيجماز في هذه اللغة لا يلتعمس ف 
العبارات والتراكيب فقط » وإنما يبدأ من 
الكلمة » فبناء أغلب الكلام العربي على 
ثلاثة أحرف هو ضرب من الإيجاز » بل 
إن من الكلام ما يبنى على حرفين كفم 
ويد وأخ ؛ وفيه ما يبنى على حرف 
واحد كفعل الأمر من: وعى ووفى . 
والتعبير بالكلمة التى تغنى عن جملة 


مفهوم الأدب الإسلامي عند المستشرق الأمريكي جرونباوم 


إيجاز » فاللطم والصفع والصك والشج . 


والرشق والشدخ والركل والرفس 
والطعن والوجء ؛ كلها كلمات تدل 
على الضرب » ولكن لكل لفظ متها 
دلالة خاصة » مما يغنى عن الشرح 
والتفسير » ولو استخدمت. اللغة الضرب 


د أحمد محمد علي 


فقط للدلالة على هذه المعاني لاحتاجت 
الوحه » والصفع ضرب على القفاء 
والشج ضرب على الرأس حتى تدمي 
... وهكذلا» , فهل يصل الإيجاز ف 
لغة العرب إلى اللبنات الأولى إذا لم 
يكونوا على أعلى درحة من الدقة ؟ 
وهل يكونون على هذه الدرحة من 
الدقة إذا كانوا قوما لاهين أو غافلين ؟ 
وهل يمكن للاه أو غافل أن يفهم إيجاز 
إن تكثيف المعنى في إيجماز القصرز 
على وجه المنصوص يحتاج إلى وعي 
وفهم وإدراك من درحة خاصة » ولا 
يمكن أن يكثر هذا الأسلوب في لغة 
العرب » وف القرآن الكريم إلا إذا 
كانت هناك عقول تحسن استقبال هذا 
اللون من الفن الرفيع .. . 
. إن العرب ‏ الذين استودعوا هذه 
اللغة عبقريتهم وفطرتهم: وسليقتهم ‏ هم 
الذين طوروها بيقظتهم وانتباههم 
وشغفهم بإبداع الشعراء والمخطباء 3 
وقدرتهم على التمييز بين ج«يد الكلام 


ظ :ورديئه بوعى ناقد وبصيرة نافذة » ولو 


)01 راحع في هذا كئاب ؛ صتاعة الكتاب لأبن حعفر النحاس ص 7١‏ » تحقيق : د/ بدر أحمد ضيف دار العلوم ‏ بيروت  141١١‏ 
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د السام 
المغاآصر 

كان العرب قوما لاهين » يستمعون إلى 
الشاعر وهم شاردون » ويستقبلون 
الخطيب وهم غافلون » لما جود أحد ف 
شعر » ولاتفنن في خخطابة » ولابجهت 
اللغة إلى الحضيض لعدم العناية بها 
وانشغال العرب عنها 

إنه من المعروف أن معجزة كل نبي 
تكون من جنس ما نبغ فيه القوم . 
وبلغوا فيه الغاية » وقد كانت معجزة 
محمد صلى الله عليه وسلم هي القرآن 
الكريم » الذي تحداهم أن يأتوا.ثله ‏ 
ثم بعشر سور ثم بسورة » فهل يتحدى 
القرآن قومًا يستقبلون البيان الرفيع وهم 
غافلون ؟! » وأي معنى يكون للتحدى 
حيئذاك ؟ . ظ 

وهل يمكن لقوم لاهين أن يدركوا ما 
بين لغة الشعر ولغة القرآن من فروق » 
فيشهلوا للقرآن بالتفوق » ويصدعون 
بأنه ما يتبغي أن يقوله بشر » ويسجدون 
لفصاحته؛ وهم يستقبلونه على فتزات 
قليلة من الانتياه؟! , ظ 

ثم إنه إذا سلكنا الطريق الصحيح 
ونظرنا إلى القران نفسه لنستمد منه 
المقاييس الإسلامية لوحدناه يستحث 
الناس على الانتباه واليقظلة والإنصات 
والاستماع والتفقه والتدبر والتفكر . 


السنة الثالئة والعشرون2 العدد )1١(‏ 
ففي سورة الأعراف المكية «َلْوَِذا 
قُرئ الْقَرْءَانُ فَاسْحَيعُوا لَهُ وأنصتوا 
أعلكُم ير حَمونم (آية : )٠١4‏ . 
القمص لعلهم يتفكرون# (آية: 
١/5‏ ). 

رواسسزره لحل الحية ٠‏ «ورائركة 
لبك د الذكر لِتبينَ للناس ما : نزلَ إليهم 
علقم يرو وقد .م . 
يَتعْرُون القرْءاة أن على فُلُوبٍ 
َفمَالْهَا4 زآية : 4؟) . 

فكيف يستقيم ف عقل أن الأدب 
العربي مبنى على فترات قليلة من 
الانتباه» وأن هذا متصل بلب التجربة 
الإاسلامية ؟ فهل الآيات الى سقناها 
تحمل الناس على أن يستقبلوا ما يتلى 


عليهم على فترات قليلة من الانتباه ؟ ! , 


ل١٠66‎ 


ثم إذا نظرنا في قوله تعالى في سورة 
آل عمران : طهُوّ الَذِي أنزل عَلَيْكَ 
الكتاب منهٌ ءَايَاتٌ مُحْكَمََاتٌ هن أم 
الْكِتاب و أخر مُعشَابِهَات فَأمَا بين 
في لوبهم رَبْع يعون مَا تَشَابَة تشابه 
ابيبتغاءً الفح وَابْتغاءً تأوبيله 5 7 
وله إل ال لاون في الهم 


أعاث 


يَقَولُون ءامنا بهِ كل مِن عند ربْنا وَمَا 
يَذْكُرُ إلا أونو الألتباب» (آية : 7م 
قهل نحدها تحمل الناس على قلة الانتباه؛ 
أو نجدها تحملهم على اليقظة والوعي 
والفهم والتدبر؟ ظ 

إن الآيات المتشابهات والآأيات 
المحكمات يحتاحان معا إلى العقل 
والوعي» سوء أقلنا إن الواو في 
«والراسخون في العلم» عاطفة » فيدحل 
هؤلاء في علم التأويل » أو استنافية : 
فيد لون ف التفويض » وحتام الآية 

وَمَا يَذَّكُرُ إل أولو الألباب» يدلك 

على ضرورة الوعي والانتباه وليبس 
العكس . 

إن الرحل ل ينظر ف القرآن حينما 
سجل هذه الملاحظات » ورتب عليها 
الحكم الذي لا أساس له » مع أنه يبحث 
عن روح الإسلام في الأدب » ومع أنه 
حذر من أن تعرف طبيعة الإسلام من 
الأدب » ثم تستغل تلك الشواهد لإبراز 
أثر الإسلام في الأدب . 

وحتى لو نظرنا في الأدب وحده , 
ونظرنا فيما استنبطه النقاد من مقاييس )2 
3 وجدنا أثرا لمذه المقرلة » التى لا 
أدرى من أين جاء بها , 

راجع مفلا حديث العلماء عن 


مفهوم الأدب الإسلامي عند المستشرق الأمريكي حرونباوم 


د. أحمد محمد علي 


«الإرصاه» أو «التوشيح» أو 
«التسههيم» على احتلاف بينهم في 
الاصطلاح » وهو الذي يصل فيه 
المستمع إلى قافية الشعر أو نهاية الفقرة 
إذا عرف الروى قبل أن يصل المتكلم 
إليها » فهل تحده يقوم على قلة الانتباه ؟ 
وكيف يسبق إلى القافية أو نهاية الفقرة 
غافل أو نائم ؟ 1 

.إن هذا الفن يقوم على تداعي 
المعاني» وترابطها » وبناء بعضهاعل 
بعض » فمن أحسن فهم صدر الكلام 
توصل إلى آخره بذوقه وإدراكه , وهو 
بهذا يشعر أنه شريك في بناء النص » 
وليس بحرد متلق غافل . 0 

والاستعارة الي تعطيك في تعبير 
واحد الإيجاز والتشبيه والمبالغة ودقة 
النظم وتداحل أجزاء التشبيه » هل يمكن 
أن يدركها غافل لاه ؟ 

والفصل والوصل الذي لا يقوم إلا 
ا 
فيصل بين ما يستحق الوصل » ويفصل 
بين ما يستحق الفصل » هل يمكن أن 
يدرك هذا غافل ؟ أن لا أريد هنا أن 
أسترسل فيما استنيطه النقاذ من مقاييس 
بلاغية ونقدية من حر كلام العرب ») 


ولكن الوقوف على هذه الثروة - وأنا 


ولاك 


مجلدت المسبلم 
المغاصر 


أظن أن حرونباوم بمعزل عنها ‏ يدلك 
على أن الأدب العربي لا يقوم إلا على 


الوعي واليقظة والانتباه ) وأن الرجل 


حيئما قال ما قال كان ,بمعزل عن 
الأدب العربي وعن الإسلام في آن 
واحد . 

أما حكاية عدم التناسق » وعدم 
الوحدة » وهي المقولة الشائعة في 
دراسات المستشرقين » وفي كتابات 
بعض الدارسين العرب.فهي عجيبة 
أخرى » ونسبتها إلى لب التجربية 
الإسلامية أعجب وأغرب . 

إن التجربة الإسلامية التى تنسب 
إليها هذه التهمة تحسد الوحدة والتوحد 
والتناسق إلى أبعد الحدود » لقد كان 


واحدة » وأي مسلم لم يحفظ » أو على 
الأقل لم يسمع قوله تعالى في سورة آل 
عمران : 9وَاغْتصِمُوا بحَبِلٍ الله 
جَمِيعًا ولا تََرَقُوا وَاذْكرُوا نِعْمَة الله 
عَلَيْكُمْ إذ كشو أغ غذداء قألف بَيْنَ 
: 0م إن التأليف هنا لم يكن بين 
الصفوف فقطء ولكن بين القلوب » 
والمؤلف بين القلوب هو الله سبحانه 


وتعالى : إوائف بين قلوبهم لو 


اك 


السنة الثالئة والعشرون العدد(١8)‏ 


أن فقت ما في الأرض جَمِيعًا مَا ما أَلفتَ 
يْنَ قُلُوبهم وَلَكِنّ الله ألف بَيْنَهُمْ إن 
عَزِيرٌ حَكِيم» (الأنفال : آية 57) ء لقد 
كان العرب يعبدون آلهة شتى فأصبحوا 
يعبدون ها واحذاء فتوحدت العقيدة 
والعبادة والقبلة والوحهة والغاية 
والغرض » كما توحدت القيادة 
والشريعة والمنهج : هل تحتاج إلى أن 
نوضح الواضح ونقيم الدليل على أن 
الشمس ساطعة ف ظهيرة الصيف ف 
جزيرة العرب ؟1 ./ 
وليس يصح في الأذهان شىء 
إذا احتاج النهار إلى دليل 

إن التجحربة الإسلامية تحربة وحدة 
وتئاسق ؛ وليس العكس » كما يزعم 
حرونباوم . 

رو ا 
وتلاشى فيها ولَم يعد له وجود ذاتي؟ 
إن لب التجربة الإإسلامية يجعل للفرد 
وحودًا متسيرًا » وحرية » وكيانا 
والمسئولية الفردية تظل قائمة مهما 
قوى شأن الوحدة والتوحد والتناسق . 
وفي هذا الإطار تتاح الفرصة 
للجميع للعطاء والتفوق والتميز » ومن 
هنا يستقيم لديك وأنت تقرأ تاريخ 


أيحاث مفهوم الأدب الإسلامي عند المستشرق الأمريكي حروتباوم 


الأمة أن تقف عند علامات بارزة من 
القادة الأفذاذ » والعلماء الأعلام ع 
والقضاة الأذكياء »ء والشسعراء 
الكبار ...الخ . ومن ثم يصح لك أن 
تتحدث عن هذا الفرد أو ذاك حديثا 
متميزًا » وتعطيه مساحة واسعة » فيخلد 
هذا ويخمل غيره » وليس لأحد أن 
يقول إن التجربة الإسلامية تقوم على 
تميز الفرد أو على الحهود الفردية » ومن 
ثم تصاب بعدم لتنا سيق أو الوحدة 
الذاتية» إن الأفراد الذين تميزوا هم ف 
النهاية جزء من الأمة » هم مستقلون » 
نعمء ولكنهم ليسوا أفرادًا مبعثرين » 
لا يجمعهم جامع ولا تريطهم رابطة . 
إن التجربة الإسلامية تحربة وحدة 
وتوحد » ولكنها في الوقت نفسه تحربة 
لا يذوب فيها الأفراد » ولايتلاشون . 
والتحربة العرنية فيها شئء من .هذا. 


الاستقلال » ولكنه في الوقت نفسسه 2 


كان حرعءا من القبيلة » والانتماء إلى 
القبيلة انتماء إلى إلهها وعاداتها 
وتقاليدها وأعرافها » والذدين رفضوا 
هذه الأعراف والتقاليد لفظتهم قبائلهم 


د أحمد محمد علي . 


وتبرأت منهم فتكرنت منهم جماعات 
الصعاليك ؛ فاس تقلال الفرد كان 
استقلالاً في إطار عام ؛ ولم يكن 
استقلالاً حارجًا عن هذا الإطار . 

وي هذه الحدود يمكن أن .نفهم 
معنى وحدة البيت .. 

إن وحدة البيت كوخدة الفره » 
استقلال ف إطار البناء الكلي » وليست 
استقلالا كاستقلال الصعلوك » يمكن 
أن ينتمي إلى جماعة من الصعاليك ع 
وبمكن أن يعيش منفردا . 

إن كل بيت من أبيات القصيدة 
الجيدة السبك لبنة في بناء » .لا وجودها 
وتميزها واستقلالها » ولكنها جزء من 
هذا البناء » يتماسك ببقائها » ويحدث 
فيه لل بذهابها ٠:‏ ش 
أما أن نفهم أن وحدة البيست تعنى 


أن كل بيت مستقل بذانه » يبقى إذا 


شاء » ويذهب إذا أراد » وأن القصيدة 
مجموعة من الأبيات المستقلة المتجاورة 
وكفى » فهذا فهم شديد القصور ؛ ولو 
جاء القرآن 700 هذا النمط من 
الكلام لما ثبت له تفوق ولا تميز(" . 

أما حد الإبمان وحد الإنسان وحد 


)١(‏ يطلق الدكتور عبد الحميد إبراهيم على «الوحدة» ف الأدب العربي مصطلح «الوحدة الزكيبة» » وهي التى تتجاوز فيها الأحزاء 
ولا تتلاشى » ولا يفنى بعضها قْ بعض ء تمييزًا لها عن «الوحدة العضوية» التى تتفق مع طبنعة الأدب الشربي : انظلر : الوسطية العربية 


ص هه وما بعدها 8 ط دار المعارف 1/8 ام : 


بمجحلةت المسلم 
المغاصر 


الجسم التى أراد بها أن يدعم نظرته 
هذه فلم يرجع فيها إلى مصادرها 
الأصلية » وهي حدود لا صلة لها 
بالتجربة الإسلامية حتى يعتمد عليها ) 
ومن يرحع إلى كبرى موسسوعات 
المصطالحات وهو« كشافف 
اصطلاحات الفنون» للتهانوي فسيطلع 
على حدوهد مختلفة للإهان ء تلتقي 
وتتباعد » حسب الفرق. المختلفة » 
وليس من يينها حد واحد يحوز 
الإجماع؛ والأمر في حد الإنسان » وحد 
الجسم » وحد الزمان » لا يختلف كثيرا 
عن حد الإعان(١)‏ : 

وهكذا يتبين لك حجم الخلط 
والنبط والاضطراب في هذه القضية » 
التى جنح فيها إلى الجزم في تشخيص 
التجربة الإسلافية » وبيان.بصمتها ا 
الأدب ١‏ 

أما لزلز لانن لنى نظى منها إلى 
الشكل الداحلي للأدب العربي ٠‏ جما 
عن الأثر الإسلامي فيه » فهي ملاحظته 
غياب الرواية والقصة عن الأدب 
قدا وليس يا في هذه الزاوية 


السنة الثالئة والعشرون العدد (91) 


من مصادر ») لا أصلية ولا فرعية » غير 
أن ينقل بعض النصوص عن ببحوث 
أخرى له » وهو هنا أيضًا شديد الوثوق 


يكتبء وهو يذهب في ثقة إلى أن 
المسلم العربي يحتقر الاختراع الأدبي : 
وأن فيه نفورًا من الاإستسلام. لدوافع 
النيال » ويرى أن هذا أيضا يرد إلى 
الإسلام » والئزعة الدينية «فقد اهتم 


الدين الجديد بأن يؤكد ألا خالق إلا 


الله » وأنه مطلق القدرة على كل 
شىءء؛ ول ينس أن ينكر على الإنسان 
كل قوة» تثير فيه الغرور بكفاياته 
ومواهبه » وتزعزع موقفه ف علاقته 


بالله» »؛ ويقول أيضًا : «ثم إن الدين 


وقف سدًا دون الإبمان بقدرة الإنسان 
على الخلق ؛ وما أيده في ذلك عبجز 
الناس عن أن يميزوا على اليقين بين 
الخلق الفنى والخلق من العدم 204 . 
أما غياب القصة والرواية ‏ والملاحم 
والممسرح أيضًا ‏ عن الأدب العربي فهي 
مقولة كثر الحدل حولماء فهناك من 
ينفيها وهناك من يثبتها 0 إثارة 


)١(‏ كشاف اصطلاحات الفنون تحقيق د. لطفى عبد اليديع ١‏ سنة 431 ١م‏ الإبمان ص 114 - 14 الإنسان ١ ١5‏ لدع 
الجسم 51 7/37 , حل ط . سنة 15177 م ؛ الزمانث ص ١٠‏ -4؟ا بط . القاهرة , 


(5) خراسات ل الأدنب العراس- مرجع سابق - ص 44 45 : 


أنحاث مقهوم الأدب الإسلامي عند المستشرق الأمريكي جرونباوم 


القضية على هذا النحو إنما تنطلق من 
النظر إلى واقع القصة والرواية الحديثة في 
أوربا » ونحن لو نظرنا بهذا المقياس 
نفسه إلى الآداب القديهة ف أوربا 
لوجدناها حالية أيضا من القصة 
والرواية . ولكن لو تخليا عن هذا 
القياس لم نعدم ف تاريخ كل أدب 
ومنه الأدب العربي - نوعا من القصص. 
لكن الذي ينبغي أن نسجله هنا أن 
غيبة القصة والرواية كانت واضحة عند 
النقاد والعلماء والبلاغينين » لقد كان 
الشعر سيد فتون الأدب » وكانث 
المقابيس النحوية واللغوية والبلاغية 
والنتقدية تستقى منه بالدرجة الأولى ؛ 
وم يشغل النقاد أنفسهم بالقصص 
العربية دراسة وتحليلا واستخلاصا 
للمقاييس التى تحكمها ء وربما كان 
ينظر إليها على أنها ضرب من الأدب 
الشعبي الذي يرضي خيال العامة . 2 
ثم إننا لو نظرنا إلى القرآن الكريم 
لوحدنا للقصة فيه مكانا متميرًا وكذلك 
الحديث الشريف » ولكن طغيان فن 


الفرية لازا ور الشغر والتالي نكاد 


0 أحمد محمد علي 


عن الاحتفال بهذا النوع الفئ . 
أما الخيال فمش كلته أيضًا أنهم 
نظروا إلى العرب من خلال خيال 
اليونان في آثارهم الأدبية » ولو تحردنا 
من هذا الخيال اليوناني » ونظرنا إلى 
الأدب العربي نظرة محردة . فهل 
نستطيع .أن نحرده من الخيال 9 0 
الأدب العربي القديم يخلو من 
القصص والروايات بالمقياس الأوربي 
المعاصر »؛ نعم ؛ ولكنه لا يخلو من 
القصص من حيث هي قصص ما كان 
يتناسب مع تطور هذا الفن الأدبي : 
ولقد سجل الكثفيرون أن القصص 


العربي القددم ترك بصماته على النهضة 


الأدبية الأوربية(١)‏ : 

. والأدب العربي يخلو من الخيال 
بالصورة الي وجدناها في الأدب 
اليوناني ؛ نعم » ولكن لا.يخلو من 
الخيال اينيع لها العربية ظ 
والشخصية العربية . 0 

وتخن لن مجهد أنفسنا في البحث عن 
صور من الخيال العربي ف عالم ابلدن 
وحار ؛ لنشبت أن اله مناظرًا 


)03 انطر : مثلاً ما كتبه النتشرق حب اك فصل ا من "كتاب «تراث الإسلام» - مرجع ا - ص 71/17 ونا ايها 0 وفصل 
«تأثير القصص العربي في الأدب الأو ربي الحديث» من كتاب «دور العرب ف 0 الفكر الأوربي» للدكتور عبدالرحمين بدوي 


ص55 /2111 ط.ثالئة » مكتبة الأنحلوالمصرية سنة 1551م 


0ك يوي 
المغاآصر 

للخيال اليوناني » وليس من الضروري 
أن يكون الخيال فْ أمة من الأمم هو 
المثل الأعلى للخيال » إلا إذا كانت 
هذه الأمة ف حالة هيمنة وسيطرة ؛ 
كما هو الحال في الحضارة الأوربية 
المعاصرة » الي ورثئت تقاليد اليونان 
والرومان في الأدب والخيال والفكر . 

إن العرب احتفلوا بالخيال » وأقاموا 
عليه أدبهم » ولا يقوم أدب بلا يال 
واحتل الخيال مكانه في الدرس النقدي» 
وزادت قيمته عند الصوفية » حتى 
قالوا: الخيال أصل الوجود”١)‏ » فكيف 
يقال بعد ذلك: إن الأدب العربي » أو 
الأدب الإسلامي فيه نفور من دوافع 
الخيال ؟ 

لقد كان أفلاطون 5200 
ترجمانا عن الوخي الإلحي0؟2 » وكانوا 
يضعون الشاعر في منزلة النبي ؛ 
يجب علينا أن نحذو حذوهم حتى نحلى 
بشرف الدحول في جنة الشعر والأدب؟ 
إن لكل حضارة رؤيتها في الأدب 
والشعر والخيال » وليس لأحد أن يجعل 


السنة الثالئة والعشرون2 العدد (81) 


من أدبه المشل الأعلى للأدب ومن 
مقايسه مقاييس عامة يحكم بها على 
كل الآداب » في مختلف الأمسم 
والشعوب ف كافة العصور . 

ئم كيف يبدع العرب في ظل 
الإسلام هذه الآثار الأدبية الخالدة » ثم 
يقال: إن الإسسلام يحتقر 0 
الأدبي؟! ظ 
إن الرجل خلط بين الخلق .عمعنى 
إيجاد المادة من العدم » وبين الذلق .معنى 
الابتكار والإبداع والاحطتاعء 
والرصول إلى جحديد الصور والمعاني ؛ 
صحيح أن التراث الإسلامي يتحرج من 
إطلاق لفظ الخالق على غير الله سبحانه 
وتعالى("» ولكنه في الوقت نفسه يحتفل 


مصطلحات البديع والإبدا ع والاختراع؛ 


وينزهها منزلتها في الرراث النقدي : 
وحديث النقاد عن سسبق الشعراء إلى 
معنى بعينه معروف مشهور . 

أليس من العبث بالعقول أن يوهمنا 
جرونباوم أن اهتمام الإسلام بالتأكيد 
على أن الله عالق كل شىء »ء وأنه 


, كشاف اصطلاحات الفنون  مرحع سابق  7/ 7174 وراجع فيه المادة كلها‎ )١( 


(؟) دراسات في الأدب العربي . مرجع سابق - ص44 . 


(") انظر «بصائر ذوي التمبيز قي لطائف الكتاب العزيز» للفيروزبادي حاص 5ه. وما بعدها ت/ محمد على النجار ‏ المكتبة العلميق 
ررحت بن واللئرن »ران الأ عقوا 111 لمجي عله اود علدب لقي الألثار لسري ام والغير : كتب 
. التفسير في قوله تعالي : طفْتبَارَكَ اللهُ أَحْسَنُ الخالقين) (المومتون : 14) . 


أبعاث مفهرم الأدب الإسلامي عند المستشرق الأمريكي حرونباوم 


3. أحمد محمد علي 


مطلق القدرة » يع أنه ينكر على 
الإنسان كل قوة ؟» وهل وقف الرحل 
على حلاف علماء الكلام حول نخلق 
العبد وأفعاله ؟» لقد وصل الأمر بأحد 
العلماء المعتزلة وهو الرماني إلى أن يرى 
ف قوله تعالى : إإخالق كلضرء» 
ضربا من المبالغة ؛ لأنه وضع الصيغة بيغْة 
العامة « كل شىءع» ف موضع الصيغة 
الخاصة » ومعنى هذا عنده أن الله لا 
يخلق كل شىء » وهو يعن بذلك أنه لا 
يخلق أفعال العبد » وإنما يخلق العبد 
أفعاله بنئفسة(" , 

اديس ريانم أن ردد هذا 
الكلام في بحفه «الأسس الجمالية فْ 
الأدب العربي» الذي نشر سمننتة 
5م وهو البحث الذي انتزعه من 
دراسته عن «الأدب الإسلامي العربي» 
الذي سلفت الإشارة إليه » وهذا يع 
أنه وصل عنده إلى درجة المسلمات » 
حتى أغناه عن الإحالة إلى مصدر أو 
مرجع ؛ وهذه آفةالهوى » أو الثقة 
الزائدة في الفهم والاستنتاج . 

لقد سبق للرحل أن تعجب واندهش 
حينما وجد مصطلح «الاحتراع» عند 


كتاب «الفوائد» لابن ة 


ابن قيم الجوزية «ومما يلفت النظر أن 
ابن قيم الجوزية المتوقي سنة )١١6٠‏ 
حعل «الاختراع» في المكانة الحادية 
والثلاثين » بين محسناته المعنوية » الأربعة 
والشمانين » وهي مكانة كماترى 
ليست عظيمة الشأن)22 » ولستث 
أدري ما الذي لفت نظره » وأثار 
انتباهه ودهشتهء أهو مصطلح 
«الاحتراع» » أم وضعه في المنرلسة 
الحادية والثلاثين ؟. 

واضح أن الرحل لم يطلع إلا على 
فهرس الموضوعات » وأنه لم يحسسن 
الاطلاع على تراث العرب » فليس 
قيم الجوزية 
و في قضايا 
النقد والبلاغة » ولا يحتل مؤلفه مكانة 
رز عدا انين دور اعم امكل 
القراءة في مصادر التراث وتحرد من 
الموى لما ذهب إلى ما ذهب. إليه » ونا 
أعرض عن شهادات من سبقوه إلى ما 
يتميز به هذا الأدب إن اببخار وتوليد 
وخيال(" . 

فإن كانت القضية قَصضية نعي 


فإن ابن قيم الجوزية - وهو في البلاغة 


(1) عن دراستنا : الرماني وجهوده ف البلاغة العربية ‏ مرحع سابق - ص 151+ 1417 مخطوط . 
(؟) الشرق الأدئى - مرجع سابق- ص47 » وانظر : دراسات في الأدب العربي - مرحع سابق ص١١‏ . 
(6) انظر : شهادة المستشرق جب في فصل «الأدب» من كتاب «تراث الإسلام» ‏ مرجع سابق - ص74 . 


بجلدت المسلم 

“ آالمغاصر 

تابع وليس كبتدع ‏ لم يتفرد بهذا 
المصطلم 2 فقد ذكرهابن وهب 
الكاتب» في كتابه «البرهان ف وجوه 
البتحان» ووذ كرة اسن رشحسيق في 
«العمدة» ف الباب الخامس والثلاثين 
وهو بياب «المحار 4 البديمع» ظ 
والمخترع عنده من الشعر مالم يسبق إليه 
قائله » ولا عمل أحد من الشعراء قبله 
نظيره » أو ما يقرب منه2206 ويقول : 
«وما زالت الشعراء تخترع إلى عصرنا 
هذا وتولد » غير أن ذلك قليل في 
الوقت»2 » بل إن ابن رشيق يستخدم 


لفظ الخلق أثناء تفريقه بين الاجتراع 1 


ْ والإبداع » فالا متراع هو «حلق المعاني 
الي لم يسبق إليها » والإتيان بما لم يكن 
منها قط»”2 . وما أكثر من تحدث عن 
هذا الباب من المتأخرين بهذا المصطلح 
أو مصطلح قريب منه . 

وإن كانت القضية فضية تحديد في 
الشكل »ء والفنون الأدبية » كماهو 
واضح ف البحوث المتعددة ع الي تعرض 
فيها للهذه الفضية » فليس في مصطلح 


ابن قيم الجوزية ما يتصل بهذا المعنى » 


السنة الثالئة والعشرون العدد )51١(‏ 


فهويقول : «قال علماء البيان : 
الاامتراع أن يذكر المولف معنى لم 
يسيبق إليه» 2*7 . 

ولو كان الرحل ممن يقرأ النصوص 
لا العساوين لما ذكر هذا المصطلح ف 
الموضع الذي ذكره فيه ؛ ولما وقف به 
عند ابن قيم الحوزية إن أراد أن يدرسه. 

أثر الدين في الأدب الفارسي : 
الصارمة على الأدب العربي » ومن بيان 
أثر الإسلام فيه , على الصورة الي 
سلفت حتى واجهته صعوبة تحقيق هذه 
الأحكام على الأدب الفارسي » «إذا 
كان هذا هو أثر الدين في الأدب فما 
بال الفرس قد ابتعدوا كثيرًا عن الوجحهة 
الي رسمها الموروث العربي الإسلامي؟» 
وأرحو ألا ننسى أن الإسلام ترك في 
الأدب العربي مجموعة من الآثار السلبية 
من وججحهة نظره. 

فالأدب العربي يخلو من التناسق 
والوحدة الذاتية . 

والأدب العربي يقوم على فترات 
قصيرة من الانتباه . ظ 


(1) العمدة لابن رشيق /١‏ 77 تحقيق : محمد نحبي الدين عبدالحميد » ط . خامسة ‏ دار الجيل ‏ بيروت 1١101١‏ ١154م‏ . 


. 7037 /١ : السابق‎ )1( 
. 516 /١ : السابق‎ )5( 


(4) الفوائد المشوق إلى علوم القرآن » ص5١‏ » مكتبة المتبي ‏ القاهرة . ب.ت 1 


أبحاث 


والأدب العربي يهتم بالحزئيات أكثر 
من اهتمامه بالبناء الكلي : 

والأدب العربي يحتقر اللاختراع 
والابتكار وينفر من الخيال . 

لكن الرحل لم ير هذا الأثر في 
الأدب الفارسي »؛ فكيف عجز الإسلام 
عن أن يدرك بصماته على الأدب 
الفارسي كما تركها على الأدب 
العربي؟ 

استمع إليه وهو يشخص الأدب 
الفارسي : «ففي الأدب الفارسي 
الممحدث السجام » وفيه مبنى متكامل 
متسع » وهويس مح بوجود أدب 
خيالي» أو على الأقل بوجود نماذج 
خيالية يقدم من خخلالها الحقائق 
الأخلاقية والدينية» » لقد نما الأدب 
الفارسي إذن من كل عيوب الأدب 
العربي ال هي أثر من آثار الإسلام فيه 
» وإذن فإن الإسلام.لم يؤثر في الأدب 
الفارسي من ناحيتين : الثانية : (الشكل 
النارحي) » والثالقفة : (الشكل 


مفهرم الأدب الإسلامي عند المستشرق الأمريكي حرونباوم 


الداحلي) » وإن لم ينف تأثره بالناحية 


الأولى » وهو المحتوى» حيث إن الأدب 


الأحلاقية والدينية 3 وهذه هي الأصالة 0 


في نظر الرجحل » «والملاحم الفارسية 


د. أحمد محمد علي 


طويلة حسنة التصميم » وهي في 
معظمها معالمجة جحديدة لموضوعات 
مستمدة من الأدب الفارسي القديم ‏ 
ولدى الفرس متعة لا يخطئها الناظر » في 
سرد تلك الأحداث الواقعة بين 
الأسطورة والتاريخ » وهم يبنون 
الحكاية البطولية بوضوح وتماسك »؛ 
وبعض الملاحم بالغفة الطول ») حتى 
ليعسر على الشاعر أن يحافظ فيها على 
منهج واحد صارم ء ومع ذلك تحده 
يسيطر على مادته » دون أن يسمح 
لنفسه بالانقياد وراء الاستطرادات 


والتهوبمات » الي قد يد فيها متعة 


ذاتية» ولا يحجم الشاعر عن أن يخزع 
شكاينات عديدة :© أى أن نعينةا نكوي 
الحكايات القدرمة من حديد » لتصبح 
مسألة الأصالة في غاية الدقة . بل إن 
الملحمة الدينية ال قد يفترض المرء أن 
الشاعر قد يلتزم فيها الموروث العربي. 
الإسلامي » لتحفل في الحقيقة بأبرع 
الأصالة ؛ لأنه يقدم فيها أطرًا خيالية ؛ 


يضمنها تطورات سيكلوجية » كان 


يعرف فيها صعود النفس للاتحاد مع 
الله » بل إن أفضل وساللهم لنقل 
التقاليد الصوفية » والأهداف الأخلاقية؛ 


[ هي الحكايات الي تنصل بالأسطورة , 
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-ك٠١8-ا‎ 


جلت المسيكم 
03 المغاصر 
ولا تنسب إلى التاريخ إلا لمامًا»20 . 

وأنت ترى أنه كلما ابتعل الأدب 
عن الموروث الإسسلامي كان أكثر 
أصالة» وكلما اقترب منهء نعلا من 
الأصالة » أرأيت فهمًا للأصالة أطرف 
من هذا الفهم ؟! إن الرجل هنا لا 
يتحدث عن الأدب الفارسي »؛ وإنما 
يتغزل فيه » ويديج فيه أيات المديح 
والثناء ؛ لأنه خلا من كل العيوب الىّ 
أورئها الإسلام الأدب العربي » ومن ثم 
أصبعح أذنا أضياذ: أو متصفا امع 
الأصالة . 

:الناحية 0 : موقف اناس من 
الأدب : 

وهو يرى ف هذا المقام أن الشاعر لم 
يكن يحكم عليه بقيمته الجمالية 
فحسبء يل كان يحاسب فيه على 
الضبط » وصحة الأقوال » وهذا راجع 
إلى أن عمل الشاعر في الحضارة 
الإاسلاميةلم يكن يستند إلى الموهبة 
وحدهاء وإنما يستند أيضًا إلى انغماس 
الشاعر في الموروث الشعري » وأن 
يتعرف إلى ما فيه من أهداف ومنازع , 
وأن يحكم أساليب فنه حسبما انتقلت 

من جيل إلى جيل » وهذا الكلام كان 


: الشرق الأدئى - مرجع سابق  ص/1+‎ )١( 


السنة الثالئة والعشرون2 العدد (41) 


قد ردده من قبل في بحثه : «الأدب 
الإسسلامي العربي» 5 ثم في «الأسس 
الجمالية في الأدب العربي» » «وقد 
يكون الأديب مبدعًا ء وقد يكون 
كذلك من ذوي العمق النفسي » الذي 
يطبع العمل الفئي بطابع منه » ولكن 
ذلك لا ينهض به إلى درحة الشاعر 
الذي كان يفنرض فيه أن يكون عظيم 
التمكن من شكليات الصياغة » كثير 
الدراية بالعلوم المعاصئرةٌ » ثما يجعله إلى 
العالم أقرب منه إلى الشاعر » ولم يكن 
في معرفته بالقواعد التقليدية » وبالعرف 
الشعري » وبطرائق الصناعة » ما يكتفي 
به النقاد » إذا لم يكن قد استظهر ما في 
بطون الكتب » وذلك لأن الحكم على 
عمله لم يكن يمقدار ما فيه من إيحاء , 
بل مقدار ما تيسر له جمعه من حقائق 
ومعلومات » وما يبلغ من محافظة على 
قواعد الصياغة الشكلية»0© .20 
وهذا الكلام متصل بقضية الابتكار 
والامتراع والإبداع »الى سلفت 
الإشارة إليها » وهو يرى هنا أن هذا 
متصل أيضمًا بالنظرة الإسلامية الي ترفع 
من شأن العالم ‏ لا الشاعر ‏ «فهذه 


النظرة إلى صناعة الشسعر متساوقة 


500 


أعاث مفهوم الأدب الإسلامي عند المستشرق الأمريكي حرونباوم د3. أحمد محمد علي 
والنظرة الإسلامية إلى العلم » منسجمة العلمية » ولكن من يقدم لك الحقيقة 


مع تلك المكانة الكبرى الي تمنحها 
المدنية الإإسلامية للعلم في ذاته » وهذا 
الشغف بالمعرفة يتصل بدوره بالمطامح 
الأساسية في الإسلام»20 . 

وليمست القضية هنا في أن يكون 
الشاعر مثقفا أو لا يكون » فما من 
شك أن إبداع الشاعر المثقف أكبر قيمة 
وأعمق يا من إبداع الشساعر غير 
المثقف » وأن الفطرة والموهبة والطبيعة 
الشاعرة وحدها لا تكفي في أن يكون 
الشاعر شاعرًا بالمعنى الحقيقى .هذه 
الكلمة » ورا استطاع الموهوب ‏ غير 
المثقف - أن يخلب لب الناس بطريقة 
أدائه وطرافة صوره » وبعد نخياله ع 
ولكن ذلك سرعان ما ينكشف خواؤه 
فينصرف عنه النقاد والناس . 

لكن من الذي قال إن الناس تطلب 
في الشعر الحقائق والمعلومات ؟» وأن 
الشاعر يكون شاعرًا مقدار :ما يسرد من 
الحقائق والمعلومات ؟ إن الشعر لو كان 
كذلك لتحول إلى منظومات تعليمية ) 
كالمتون الشعرية الكثيرة في التراث 
الإسلامي . 00 

ليس الشاعر من يقدم لك الحقيقة 
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(؟) راحع في هذا خاصة : الموشح للمرزباني - له طبعات عمتلفة . 


النفسية والشعورية » هو الذي يكشف 
عن حقائق الطبيعة البشرية » وهذا 
الصنف من الشعراء هم الذين بقي 
شعرهم خالدًا على مر الزمان » كزهير 
والمتنبي وأبي العلاء وكثيرين غيرهم , 
أما الحقائق العلمية » أو حقائق الدين ع 
فلها مصادرها عند العلماء والفقهاء 2 
والخلط بين الأمرين يدل على سوء 
الفهم ‏ وهو عندنا أكبر من ذلك أو 
سوء القصد . 

نعم إن ترائنا النقدي يضم بعض 
المأاحذ على الشعراء فيما يسوقونه من 
معلومات227 » ولكن هذه الماحذ لم 
تكن تسقط الشاعر ولا شعره » ولا تهز . 


من شاعريته ؛ لأنها أمور تقع حارج 


صنعة الشعر » ولا يصح أن يبي عليها 
حكم عام » كالذي فعله حرونبارم . 

ونحن هنا لا نريد أن نتوقف كثيرًا 
عند هذه النقطة ؛ لأنها تكاد تكون ظ 
واضحة قريبة . ش 

ْ ### | 

ولكننا نتفق مع حرونباوم حينما 
انتهى بعد هذه الرحلة النظرية إلى قوله: 
«إن وحدة الآداب الي يمكن أن نسميها 


جل المسلم 
المغاصر 

إسلامية لأن أربابها انديجوا معًا في دين 
واحد ظلت متماسكة الأطراف » لأن 
أصحابها توحدوا في تحربتهم الوحودية: 
وتوحدوا في منسازعهم الفكرية 
اشاب وتوحدوا بالانضواء تحت 
سلطان مبادئ تنص على الشسكل 
وطريقة التعبير » وإن ننس فلا ننسى 
اشتراكهم في نظام سياسي واجتماعي 
عاشوا في ظله » وحيث لم تتدخل هذه 
العناصر يطريق مباشر أو غير مباشر 
انطلقت من عقالها تطورات محلية أو 
لماباء موا على بزرربات غير 
إسلامية)() . 

اعم عق بيية و شهدا الشول في 
إطاره العام » ونتمنى أن يكون هذا 
منهجا ف دراسة الأدب الإسلامي 
والتأريخ له » على الرغم من خلافنا 
العميق مع حرونباوم في تحليلاته 
واستنتاحاته الي بناها على مصادر غائبة 
أو ناقصة ء وال انقاد فيها للمسلمات 
الاستشرقية عن الأدب العربي 
الإسلامي أكثر ما انقاد فيها إلى الحقائق 
العلمية » وال حَكُمَّهُ فيها الحوى أكثر 
مما حكمه سلامة المنهج . 


السنة الثالئة والعشرون العدد(١81)‏ 


د عند 
الجانب التطبيقي : 
أما الجانب التطبيقي فقد احتار له 
المقامة الحادية عشرة من مقامات 
الحريري » وقد ذكرها ملخصةء ثم 
راح يطبق عليها نظراته. السابقة من 
نواححيها الأربع » ورأى في هذه المقامة 
صورة من صور الأدب الإسلامي في 
امختوى » والشكل الخارحي ء والشكل 
الداحلي » وموقف الئاس منها , 
الجانب التطبيقي » ولكنا نذكر أن 
حروئباوم كان يرى أن الشعر ‏ وليس 
التفر المنمق ‏ هو الأقرب إلى أن يسمى 
إسلاميًا كما سلف القول » فلم ترك 


. الشعر إلى التثر المنمق هنا ؟ 


ثم إن المقامسة شكل ري حديد ع 
وبعض النظر عن قيمتها الأدبية » فإننا 
كنا نود أن يقف عند هذا الشكل 


ظ المديد. في إطار موقف الإسلام والنقاد 
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(؟) المرحع السابق : ص5ه . 


والنساس من الاخسراع والابتكار » إن 
الامتراع لا يتوقف عند الحادثة والحوار 
والجحدل كما لاحظ ؛ وقال عنه: إنه 
اتراع محدود صغير 9" ولكن الاختراع 


-1١1١1- 


هنا هو اختراع اله لشك| الأدبي نفسه . 
وإذا كانت المقامة عنده شكلاً من 
أشكال الأدب الهليئ7؟) 1 وأن العرب 
هضموه وتمثلوه ‏ وهو قول لا أعرف 
نموذجحه منه » وترك الأشكال الأدبية 


الإسلامية الي لا تشوبها شائبة النقل. 


والتمثيل واللهضم ؟ . 

إن الرحل يختار صورة من صور 
الأدب المتكلف الذي يخلو من الروعة 
والحيوية » ويترك الآثار الأذبية الحية 


د. أحمد محمد علي 


النضرة » ليطبق عليها نظراته المغرضة في 
بيان أثر الإسلام ف الأدب » فماذا 
ننتظلر منه في هذا الاحتيار وهذا 
التطبيق؟! 000000 

كنت أر جو أن أناقش اهانب 
التطبيقي في دراسته » ولكن هذا البحث 
امتد إلى مدى لم أكن أتوقعه » وحسبي 
أن ألقيت الضوء على رؤيته النظرية » 
ال تكشف عن طريقة المستشرقين في 
دراسة قضايانا وطرحها ؛ وسرعان ما 
تصبح مصدرًا معتمدًا يتلقاه باحثونا 
ودارسونا » كما يتلقون المسلمات 
والبديهيات . 


عتفاف 


5 المرحم السابق : لاه‎ )١( 


عاك 


فقضايا أسلامية معاصرة 


رئيس التحرير 


عبد الجبار الرفاعي 


لينان بيروت ' 
الغبسرى ص . ب هم / ه؟ 
هاتف: 3114984 "7 أكؤد؛ 


١998 1١419 العدد الرابع‎ 


العمل الأجلي: 
روبة إسلامية 2 
د. جمشآم جعاذر* 


امجتمع المدني بمفاهيمه المتعددة فكرة مطروحة على العقل الإسلامي المعاصر » لها أنصار 
وها معارضون » وهذه الورقة تفتح الباب أمام حوار جاد وعميق حول المجدمع المدني في 
عالمنا العربي والإسلامي - المفاهيم والمؤسسات . والمجلة ترحب وهي تبدأ احتفالاتها بالعيد 
لحي لإنشائها بكل الأععاث الجادة : هذا الموضوع اهام . 


يهدف هذا المقال ‏ بشكل أساسي,- 
إلى إعادة تعريف مفهوم «المجتمع المدني» 
ليس بغرض تبي تضميناته الفلسفية ؛ 
وإئما بهدف بيان الأسس الفلسفية الي 
يكن إن نوسس عليها مفهومنا للعمل 
الأهلي » مع توضيح اللذبرة الحضارية الي 
بمكن ان تسهم بها أمتنا علي المستوى 
العالمي في إثراء النقاش والجدل الدائر 
حول هذا الموضوع . 
إن إعادة البناء هذه » عملية منهاحية 
بالغة التعقيد ؛ لأنها تنضمن عمليات 
عديدة تتكامل فيما بينها ؛ وبالمناسبة 


(*) رئيس قسم البحوث بالمركز الدولي للدراسات - القاهرة . 


فهله لمات يت بر ل 
موضوع العمل الأهلي » وإنهاتمتد 
لتشمل غيرها من القضايا والموضوعات 
الي تتعلق .ممناطق الاحتكاك الحضار يي 
والثقان بين أمتنا والغرب » وهذه 
العمليات المنهاحية المركبة من شأنها أن 
تؤدي ببا إلى أن نمسك لميزان ثم 

نستورد ما هو موزود لتقوم نحن بوزنه» 
وعلي هذا فإننا لسنا ضد الوافد أيا 
كانء ولكن ضد أن نستورد الميزان من 
الآعر لنزنث به»ء ونحن بهذا الشكل 


> بم -.ه 


نطرح رؤية انفتاحية حقيقية يعبر عنها 


0 في الرؤية 


-ل1١ه-‎ 


بجلدت للمسلم 
0 المغاصر 
الإسلامية » الذي يعي النسسق المفتوح 
وليس النسق المغلق المصمتء ولكنه يظل 
في النهاية احتهاذا نابعا من الذات 
الحضارية لأمتنا. 

هذه العمليات هي : 

١‏ حائب تصور عقدي يحرر الموقف 
الفلسفي للإسلام » ويبين التصورات اليّ 
يستند إليها العمل الأهلي » وبالمقابل فإن 
هذا الموقف العقدي يتطلب إدراك 
الأسس الفلس فية الى تستند إليها 


الرؤية الكونية الغربية وتأثيرها في مناهج 
ومقتربات ومفاهيم ومظاهر الحضارة 
الغربية . [ 

1١‏ جانب فقهي تشريعي يؤصل 
المبادئٌ والأصول العامة » كما ير مسم 
الضوابط والحدود للموضوع المطروح. 

حانب واقعي يتعلق بالصيغ 
والأشكال الموسسية والتنظيمية الي تم 
من خلالها التعبير عن العمل الأهلي في 
الخبرة الحضارية لأمتنا » فهذه الأشكال 
والصيغ الموسسية تكشف عما استقر ف 
الضمير الجمعي للأمة »؛ وانتقل من ناس 
إلى ناس بالتقبل الشعبي العام . 
وعلى هذا فإن هذا المقال ينقسم إلى 
النقاط النمس التالية : 


السنة الثالثة والعشرون العدد )8١(‏ 


أولاً : بواعث رواج مفهوم اجتمع 
المدني في الخطاب السياسي العربي 
المعاضر.. < 

انيا : الأسيس الفلسية لمفهوم 
تمع المدني في حيرته الغربية . 

الثا :مقومات مفهوم الججختمع المدني. 

رابعاً : الأسس الإسلامية للعمل 
الأهلي . < 

خامسا : العلاقة بين العمل الأهلي 
أو الأمة والدولة ف الخبرة الحضارية 
لأمتنا . ظ 

أوله ؛: بواعسث رواج مفهوم اجتمع 
المدني في الخطاب السياسسي العربي 
المعاصر : 2 

يبدو مفهوم «امجتمع المدني» اليوم 


أشبه بالموضة » فما من بحث فلسفي أو 


تاريخي أو سياسي ؛ومامن مقال أو 
تعليق أو تصريح إلا ويعرض لمفهوم 
اتمع المدني برؤى وتصورات متعددة » 
وتوظيفات مختلفة .ء ومن المؤكد أن 
المفهوم قد اكتسسب ذيوعا وانتشارًا في 
السياق الثقافٍ والسياسي العربي ظ 
حيث التقل المفهوم ‏ مفهوم امختمع 
المدني ‏ إلى مصطلح » وتجول المصطلح 
إلى شعار » ثم تحول الشعار إلى «قيمة 
مرجعية» في حد ذاته مثل مفاهيم 


-١ س1‎ 


حوار 


العمل الأهلي : رؤية إسلامية 


د. هشام جحعفر ٠‏ 


الدبمقرطية وحقوق الإنسان الي ارتبطت 
أساسًا بتطور الشكل الحضاري الغربي ؛ 
فهذه المفاهيم جميعا وغيرها تحولت ف 
واقعنا العربي إلى منظومة متكاملة 
يستخدمها البعض بدلالات ومعانى 
ومضامين معينئة » تمثل في أحيان كثيرة 
رؤّته هو لمهذه الدلالات وتلك المعاني 
والمضامين » وجعلها هؤلاء معيارا 
لتحديد الموقف من القوى السياسية 
والاحتماعية الموجودة على الساحة 
العامة : قبولا ورفضًاء وتحول هؤلاء 


من بمجحرد مفكرين وباحتثين أو حتى. 


سياسيين إلى حراس علي بوابة امجتمع 
المدني يدحلون فيه من شاءوا ويحرمون 
منه من شاءوا » هذا الذيوع والانتشار 
الذي تمول إلى هوس عبر عنه بعض 
المتفيكهين قائلين : إن المرء يخشى أن 
يطالعه مفهوم امجتمع المدني اليوم. ليس 


حين يفتح كتابًا أو مجلة. بل حين يفتح 


الباب أو يطلع من النافذة . 

ويمكن رصد عوامل متعددة وبواعث 
شتى وراء الاهتمام المتزايد بالموضوع 
أهمها : ظ 


١‏ المثقف العربي والموضة الفكرية: 


المثقفين العرب ‏ على خلاف طائفة 


-ا١‎ 11/- 


العلماء والفقهاء في تاريخنا القديم وإلى 
حد ما في تاريخنا الحديث ‏ قد عانوا 
بشكل كبير ‏ من مشكلة انصراف 
الأمة بطوائفها وفئاتها عنهم نتيجة 
أسباب متعددة » ليس يمال سردها الآن» 
ولكن ما يعنينا ف الأمر ان الطائفة 
المتغربة من المثقفين ارتبطت أجندة 
تفكيرها وأولويات اهتمامها يما هو قائم 
في الغرب من موضوعات وقضاياء 
والغرب هنا المقصود به التشب_كيل 
الحضاري الغربي بش قيه الرأسمالي 
والاشتراكي قبل س قوط الاتحاد 
السوفيي» وبقواه المهيمنة في النظام 
الدولي المنعوت بالجديد . 

جزء من مثقفينا العرب ولى وجحهه 
شطر الغرب فاتخذه قيلة يردد ف رجحع 
للصدى ما يتردد في الغرب من قضايا 
ومفاهيم وإشكاليات » فإذا قال الغرب: 
«دمقراطية» قال هؤلاء المثقفون 
«دعقرطية»» «دعقراطية»». «دعقراطية» 
وإذا قال الغرب : «ججتمع مدني» قالوا: 
«مجختمع مدني») «يجتمع مذني»» 
«مجتمع مدني»»وإذا قال الغرب «عولمة» 
قالوا : «عولمة» » «عولمة» » «عولمة» 
وإذا قالوا » قالت طائفة أو جمع معهم 
مثل ماقالوا » وقلئا نحن ما قالوا .. 


بجلدت المسلم 
المغاصر 
ولقد انتقل اهتمام المثقفين العرب من 


قضية لأحري علي مدار العقود الثلامة 
الشينة زاففى بسبسيات الزن الشتروة 


شهد العالم العربي اهتمامًا متصاعدًا بين 


طائفة من المثقفين بفكرة الديمقراطية , 
وبات هؤلاء المتقفون ينظرون إلى 
الديعقراطية وعملية التحول الليمقراطية 
على أنها الوصفة السحرية اليّ ستزول 
بها كل أسقام المجتمع العربي وأمراضه » 
واستئار الجدل حول الموضوع خيال 
الكتاب العرب للإسهام ف مناقشات 
مترامية الأطراف على صفحات الخرائد 
والدوريات وامحلات المتخصصة الي 
صدرت في أماكن شتى » كما عقد في 
الثمانيئيات مؤتمرات وندوات وصدرت 


كتب وبجلدات تناقش مكانة الليكعقراطية 


في امجتمعات العريية المعاصرة » وتحول 


النقاش والجمدل إلى حركة في الواقع. 


السياسي العربي » فشهدنا. تأسيس 


المنظمة العزبية لحقوق الإنسان سنة 


١481‏ » الى أعقبها تأسيس منظمات 
ف بلدانها » ثم تلا ذلك في التسعينيات 


السنة الثالثة والعشروت2 العدد )8١(‏ 
من قضايا حقوق الإنسان (ومنظمات 
للمرأة وأحرى للسجناء وثالشة فكرية 
فقط...). 

ويلاحظ بحق د. وليد قزيها - أستاذ 
العلوم السياسية بالجامعة الأمريكية 
بالقاهرة - أن كقيرا من المثقفين الذين 
اهتمواموضوع الديمقراطية وحقوق 
الإنسان كانت خلفيتهم علمانية » أو 
ذات صلة بالحرركات الوطئية العربية 
والشيوعية » ويعزو ذلك إلى انهيار 
الناصرية وفشل حزب اليععث ف التصدي 
لمهام الصحوة الوطنية والاحتماعية 
وتحرير فلسطين 1 كل ذلك نزرع 
المصداقية عن حقبة كاملة من الصراع 
المثقفين العرب - بعد إصابتهم بخيبية 
الأمل والإحباط إزاء تحربتهم السياسية 
وامتلائهم بالغضب تجاه أداء الأنظمة 


العربية ‏ ينظرون إلي الديمقراطية وعملية 


زيادة كبيرة 2 إنشاء هذه المنظلمات ٠‏ 
وتوسع في نطاق وبجمال عملها بحيث ‏ 


المتخصصة في موضوعات وقضايا بعينها 


-١١ م‎ 


التحول الديمقراطي أنها الحل لمشاكل 
ومعضلات الواقع العربي .0 

ومع اتساع المناقشة حول الديعقراطية 
وحقوق الانسان ف الثمانينيات ازداد 
تداول مصطلح «امجتمع المدني» أكثر 
فأكثر في الخطاب العربي بالنسبة 
للشيوعيين والمار كسيين والتحرريين من 
المثقفين العرب » و كان الشيوعيون 


حوار - العمل الأهلي : رؤية إسلامية 


والماركسيون هم أكثر المثقفين اهتماما 
به » وبخاصة ف التسعينيات » وهذه 
المرة» ليس نتيجة فشل مشروع دولة ما 
بعد الاستقلال » ولكن نتيجة سقوط 
الملشروع الشيوعي بسقوط الاتحاد 
السوفيي » وأراد هؤلاء أن يجددوا 
مشروعهم السياسي ويضخوا فيه دماء 
جحديدة » فكانت قضايا الديمقرطية 
وحقوق الإنسان واججتمع المدني هي 
المرشحة لضِخ هذه الدماء خاصة أن 
حزءًا كبيرًا منهم قد أدركوا التحولات 
العالمية بعمق » ورأوا أن هذه القضايا 
هي أيديولوجية النظام الدولي الجديد 
فتجاوبوا معها سريعا . 
 "‏ موت الدولة القوهية : 

يلاح ظ أن الدولة العربية قد بلغ 
دورها التوسعي - باعتبارها أداة تحقيق 
وإنحاز التنمية » منتهاه ف السبعينيات من 
هذا القرن » بعد أن قد بلغ ذروته في 
المخنمسينيات والستينيات» فمنذ 
السبعينيات أدت مسيرة الأحداث 
الاحتماعية والاقتصادية والسياسية 
داخليًا وخارجيًا . إلى إحبار الدولة 
العربية على التراجع عن العديد من 
وظائفها الاجتماعية والاقتصادية بل حي 


السياسية والثقاففية الى ادعتها في. 


د. هشام جعفر ش 


النمسينيات والستينيات . 
وييدو أن هذا الاراجع قد عبد 
الطريق لطرح فكرة المجتمع المدني في 
العالم العربي » حيث نشطت بعض 
الفاعليات من نقابات وأحزاب نمحاولة 
ملء الامش السياسي الذي أتاحته 
الدولة ذاتهاء إلى أن الأهم أن تخلي 
الدوالئة عن دورها الاجتماعي 
والاقتصادي الذي تحملت عبيفقه في 
الخمسينيات والستينيات حين تحولت إلي 
مطعم وكاس وموظف لجميع رعاياها : 
هذا التخلي أو التراحع عن أداء هذا 
الدور حفز قوي امختمع محاولة تغطية 
احتياحاته الأساسية الي لم تعد الدولة 
توفرها له » وهنا برزت فعاليات 
الجمعيات الخيرية إسلامية وغير إسلامية؛ 
وخاصة ف الدول غير النفطية .» حيث 
ظلت الدول النفطية لمنتصف الثمانينيات 
ملتزمة بتوفير هذه الاحتياجات الأساسية 
لمواطنيها في ظل ارتفاع أسعار النفط منذ 

< " البواعث الدولية : 

لا شك.ء أن التطوارات الدولية الي 
أحاطت بالمنطقة قد دفعت لانتشار 


مفهوم المجتمع المدني في واقعنا العربي , 
. في هذا السياق يمكن رصد عدد من 


0-192 


بجلة المسلم 

> المفاصر 
التطورات كانت غثابة قوة دفع 
للمفهوم: أولها سقوط الاتحاد السوفيي 
الذي تم ب وعلى يد قوى اجمجتمع المدني 
وقتها, وقد أدى هذا السقوط إلى توهم 
كثير من المثقفين العرب على انعتللاف 
اتجاهاتهم بقرب تكرار التجربة في واقعنا 
العربي » وتواكب مع سقوط الاتحاد 


السوفيى وحرب الخليج الثانية تدشين 


مفهوم «النظام الدولي الجديد» وهذا 
النظام يتطلب أيديولوجينة يروج بها 
لممارساته » فكانت متظلومة حقوق 
الإنسان والنيمقراطية وامجتمع المدني 
باعتبار الك أداة إيساز التحول 
اليعقراطي ٠.‏ ظ 

أما ثاني التطورات الدولية المهمة 
فكان مؤتمرات الأمم المتحدة الكبرى الي 
عقدت حول القضايا المصيرية في العالم : 
كان أول هذه المؤتمرات هو مؤتمر 


ريودحانيرو المعو بقمة الأرض سسنة. 
» وثانيها مؤتمر فينا المدعو قمة 
حفوق الإنسان سنة 997ا١ع‏ وكالتها. 


مؤتمر السكان بالقاهرة 1١994‏ 2غ 
ورابعها مؤثمر التنمية الاجتماعينة 
بكوبنهاجن ١156‏ ء وحامسها مؤتمر 
المرأة في بكين ١154©‏ ؛ وآخحرها مؤتمر 
المستوطنات باستانبول. بتركيا ١595‏ . 
هذه المؤتمرات جميعا تأتي نتيجة 
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السنة الثالثة والعشرون العدد )4١(‏ . 
الإحساس بالحاجحة لرؤية جديدة للعالم 
يشارك فيها الجميع » وكان من ضمن 
الجميع الذي دعي للمشاركة هي 
مؤسسمات و منظلمات اجتمع المدني 0 
مؤتمران في وقت واحد »ء الأول للوقود 
الر سعية والشاني للوفود ع غير الرمعية ء؛ 
وكان الثاني يعقد قبل الأول بأيام قليلة: 
حتى يخلص المؤتمرون إلى رؤيتهم بشأن 
الوثيقة الي ستصدر عن المؤتمر الرمي » 
م يسعون ا 
ثيقة الرسمعية . 
ينكان مؤتمر الأمم المتحدة قد 
00 د و 
مسستقيل البشرية : 827 57 
أيضًا » وهذا هو التطور الدولي الثالث » 


أن العال بات يشهد عددًا من الفواعل 


الدولية الين تصيغ العلاقات الدولية 
بخلاف الدول » في هذا الصدد يمكن أن 
نشير إلى الشركات متعدية الجنسية » 
ومنظمات الإغاثة العالمية مثل أطباء بلا 
حدود.؛ وأجهزة الإعلام » ومنظمات 
حقوق الإنسان مثل منظامة العفو 
الدولية» وقد ترتب على ذلك زيادة 
الحديث عن «اجتمع المدني العالمي» ظ 
و« التحالف العالمي لمشاركة المواطنين»)؛ 


حوار 


و«دعم المجتمع المدني في العالم» . وهذا 
التطور انتقل من التبشضير بالفكرة 
والدعوة إليها إلى إنشاء مؤسسات 
وتدشين مشاريع بحثية » وتوفير تمويل 
ضحم أحعذت به الفكرة قوةٌ دفع 
حديدة , 

4- بواعث أكاديية : 

جزء من البواعث الأكادكية يرتبط 
بتطور دراسات الشرق الأوسط فق 
الجامعات الأمريكية أساسًا ؛ والتزع 
الآخر يرتبط برؤية الأكادعيين العرب 
وأولوياتهم البحثية : ويلاحظ ‏ ف هذا 
الصدد ‏ أن دراسات المجتمع المدني التى 
اهتم بها الأكاديميون الغربيون هي امتداد 
لتقاليد جديدة في دراسات الشضرق 


العمل الأهلي : رؤية إسلامية 


الأوسط التى ظهرت ف فترة سابقة 


انصب اهتمامها أسامئا على الأبعاد 
الثقافية للمجتمع العربي 5 وأصبح الاتحاه 
ينحو أكثر في دراسات الشرق الأوسط 
نحو العناية بخصوصية الواقع الغربي ؛ 
فكان التأكيد على الدور الممكن 
للمبادرة الأهلية ف العملية السياسية .. 


أما الأكاديميون العرب فرأوا ف قضية” ‏ 


امجمتمع المدني فرصة لدراسة قضايا 


وموضوعات حديدهة بعد أن انصب جحل 


اك 


د. هشام حعفر 


تركيزهم في حقل العلوم السياسية سابقا 
على الدراسات التى تذور حول الدولة 
أساسا ونظامها السياسي » ودعم هذا 
التوحه حجم التمويل الكبير نسبيا 
والمتاح في هذه الدراسات  .‏ 

ثانيا: : الأسس الفلسفية 5 
اجتمع المدني في خبرته الغربية : 

لايمكن حال عزل مفهوم «اجتمع 
المدني» عن السياق التاريخي الذي نشأ 
فيه » ونقصد بالسياق التاريخي » هنا » 
نشأة المفهوم داحل التشكيل الحضاري 
الغربي باعتبار المة نوم بلفظله والدلالات 
التى يحملها ؛ والمضمون الذي يحدده 
- قد نشا وتطور داحل هذا التشكيل 

بواقعه وصراعاته الاجتماعية والفكرية . 

. إن هذا التاريخ من شأنه أن يدلتا 
أولا على اللروف التاريخية التى أحاطت 
بتشكيله وتشكله حتى استقر الحال على 
ماهو عليه الآن من طزحه «كقيمة 
مرججعية حاكمة» ‏ أو ينبغي أن تحكم - 
ع التطورات العالمية في. علاقة الجخ 
بالدولة وق تحقيق النظام الديمقراطي .. 

. كما أن إذراك هذا التاريخ من شأئه 
أن يوضح لنا ثانا التضميتات الفلسفية 
التى تقف وراء المفهوم فتلتبس به ولا 
تنفنك عنهء وهذا الإدراك من شأنه أن 


جل المشلم 
المغاصر 
يساعدنا ‏ نحن العرب والمسلمين ‏ على 
تحديد أو بناء موقف أكثر تركيبًا وعمقا 
في النظر إلى مفهوم «المجتمع المدني» 
والتفاعل معه. وأخخيرًا فإن إدراك 
اللروف التاريخية التى أحاطت بنشأة 
المفهوم تساعدنا على بلورة وتحديد 
الملابسات التى يجب أن نعيها عند نقل 
هذا المفهوم ‏ الذي نشاأ داحل تشكيلة 
- ية ما إلى التشسكيلة الحضارية 
مة بقيمها وفلسفتها ونظرتها للكون 

و 7 والإنسان , 

مفهوم «اجتمع المدني» - في حذوره 
التاريخية» ‏ نشاأً في إطار الصراع بين 
القديم والجديد في أوربا القرن السابع 
عشر والقامن عشر » أو يعبارة أخرى: 
فقد نشأ الصطلح في إطار التخلص من 
«أزمئة العصور الوسطى» »؛ وف إعلان 
القطيعة مع النظام القديم جملة وتفصيلا 
وقبول نظام حديد يقوم على أسسس 
مختلفة وعفالفة » وقد التبس هذا الصراع 


بمعارك فكرية وأيديولوجية » كما ارتبط 


بقوى اجتماعية صاعدة وأخرى مندثرة) 
وقد تركت هذه المعارك آثارها على 
الأسس الفلسفية التى يتأاسس عليها 
المفهوم ‏ مفهوم اجمتمع المدني ‏ وينطلق 
منها » أهمها : 


السنة الثالئة والعشرون العدد(١5)‏ 

: الصراع‎ ١ 

والصراع هنا ليس مقصورا على 
الصراع بين امجتمع والدولة » كما يحلو 
لبعض أنصار ابجتمع المدني أن يصوره » 
ولكننه صراع - أيضًا ‏ بين الأفراد 
والتكوينات داخل «اتمع» بغية تحقيق 
صالحهم الخناص » فاججتمع المدني يعرف 
بأنه «مجموعة التنظيمات التطوعية الحرة 
التى تملا امال العام بين الأسرة والدولة؛ 
لتحقيق مصالح أفرادها » . ظ 

وإذا كانت نشأة مفهوم امجتمع 
المدني قد تمت في إطار الصراع بين 
الأفراد لتحقيق مصالحهم الخناصة » فإنه 


أيضًا نشا نتيجة الصراع بين الدولة 


وامجتمع المدني في أوربا ء وفي ظل 
تطورات العلاقة الي قامت بينهما حين 
تكونت لدى الدولة إرادة السيطرة 
والاجتواء » وتكون في المجتمع نزوع نحو 
مزيد من الاستقلال والتمايز عن الدولة: 
ودعوة إلى التقليل من تقل حضورها . 
إن نشأة « الدولة القومية » في أوربا 


ذات دلالة مهمة في فهم الملابسات التى 
أخاطت ببروز مفهوم ا المدني 0 
فقد كانت الدولة سبيلة اعناا 6 وأداة 


2١71 


ناجعة قي التتخلص من العصور الوسطى 
والانتقال إلى العصور الحديئة . كانت 


حوار 


«الدولة القو مية» أداةٌ توحيد للقوميات 
المتباينة والمنقسمة بشدة في أوربا » كما 
كانت السبيل لتحقيق «السوق الواحد» 
الذي يعد متطلبًا انا من متطلبات 


العمل الأهلي : رؤية إسلامية 


الانتقال من مرحلة الإقطاع إلى مرحلة. 


الرأسمالية ؛ لأنه ‏ أي السوق الواحد ‏ 
سبيل تبادل السلع واللخدمات يحرية 
كاملة » وما يرتبط بذلك من إنتاج كبير 
ووفير يسمح بهذا التبادل . 

في هذا السيق » ولتحقيق هذه 
الأغراض » تغولت الدولة القومية ف 
أوربا » وزادت سطوتها على المجتمع؛ 
حيث أنيط بها إنحاز كثير من المهام 
والأدوار لصالح بعض الفئات الاجتماعية 
الصاعدة» ويخاصة الفئة الرأسمالية » وقد 
تأكد هذا التوسع في دور الدولة مع 
لااكلنة الاسسسار ره فين خولك الدولة 
إلى أداة الاستعماز ا ووسيلته 
الأساسية 


كل 2 التطورات أدت إلى ميل 


ا هشام جعفر 


الفصل التام بين الدولة وامجتمع » أو 
الصراع الدائم والمستمر بين الاثنين ». 
وهؤلاء يتناسون أو يتغافلون عن أن هذا 
الفصل ليس هو واقع الحال بين الطرفين 
في الغرب » ولم يكن كذلك ف الماضي: 
فالدولة وامجتمع نشآ متضافرين لتحقيق 
«مشروع الحداثة» وف إطار التحول عن 
القديم » وهذا لايع بالطبع عدم وحود 
قدر من الصراع بينهصاء ولكنه صراع 
على حدود الفعل ومساححته » وليس 
على المقصد من وراء الفعل أو الغاية 


إن الصراع المتوهم بين اقمع 
والدولة ف واقعنا العربي والإسلامي من 

شأنه ‏ كما يروج بعض دعاة مفهوم 
«امجتمع. المدني» ‏ أن يضعف كل منهما 
لصالح الخارج » وهذا هو خطورة نقل 
خبرة حضارية من واقع لواقع آجر دون 


إدراك .حصوصياته وتوظيفاته في الواقع. 


الكفة لصالح الدولة على حسساب. 
امجتمع؛ ثم ف تطور آخر كان لابد 


للمجتمع أن يعود للتوازن بينه وبين 


الدولة, وهنا ملاحظة جديرة بالتأمل 1 : 


وهي أن بعض دعاة المجتمع المدني في 


-١771- 


الجديذ » وتجدر الإإشارة في هذا الصدد 
إلى أن برة العلاقة بين ا مجتمع والدولة 
في الغرب أدت إلى إيحاد «اعتمساد 
متبادل» .بينهما لتحقيق مصالح وغايات . 
الحضارة الغربية وأهدافها العليا . 
”3 التعاقدية : 

التعاقدية من كر الفكرية التى 


بجلةت المسلم 

المغاصر . 
يقوم عليها تحمل البناء الحضاري الغربي» 
فالتعاقدية تحكم علاقات الأفراد مع 
ا 508 سيا وهي 
أسس علاقة الإنسان الغربي بالآخر (غير 
الغربي) . وفككرة التعاقد تفيرض أن 
الأفراد قادرون تمامًا على الفهم الكامل 
بجميع القوانين الآنية والوقتية التى 
نتعرض لهافي الحياة » أو ف الوضع 
الحالي أو الى نتعاقد عليه » كما أنها 
تفرزض أني لو استطعت أن أسخر الآخر 
أو ألتهمهء فهذا من حقي طالما أن 
العقد يسمح لي يذلك وطالما أملك 

الفقدرة عليه . 

يعود مفهوم التعاقد يحذوره الفلسفية 
إلى نظرية «العقد الاحتماعي» الي 
دشنها فلاسفة أوربا اعتبارًا من نهاية 


المَرن السابع عشر وخلال الثامن عشر . ظ 
وألة لفلسفية لمفهوم | كتمع المدني » وهي ‏ 


تقوم على فكرة افتراضيئة مؤادها أن 
الأفراد كانوا يعيشون في حرية تامة فيها 
أطلق عليه «حالة الطبيعة الأولي» : 
يعيش كل واحد منهم مسستقلاً وغير 
مرتبط بالآاخر ٠‏ أي دون ارتباط 
اجتماعي » وقد تنازل هؤلاء الأفراد عن 


1 


السنة الثالثة والعشرون العدد )4١(‏ 
جزء من إرادتهم مقابل العيش في جتمع 
تتحقق فيه الرابطة الاجتماعية «اجتمع 
المدني» » أي أن المجتمع «الجديد» هو 
وليد عقد معين بين الأفراد » وهذا يع 
أن كل الأنظمة الاجتماعية هي أنظمة 
إنسانية أي من صنع الإنسان » ومن ثم 
فإن المجتمع ليس نتاجا لإرادة إلهية أو 
قوى فوق الطبيعة . 

وهكذا فإن نظرية العقد الاحتماعي 
التى جحصاءت لتهدم الأساس الطبيعي 
للنظام الإقطاعي وتستبدله بنظام جحديل ع 
تقوم على أساسين متكاملين هما عثابة 
أحد أركان الحضارة الغربية ذاتها : 

الأول الفردية : 

يقوم النظام الاحتماعي على عمّد بين 
الأفراد الأحرار المتساوين ما يترتب 
على ذلك من حتق الأفراد ف تغيير 
النظام الاجتماعي القائم بعقد اجتماعي 
جديد يبرموته فيما بينهم . فالعقد 
الاجتماعي يؤكد ‏ إذن ‏ على الإرادات 
الحرة للأفراد نشاطًا وبحثا عن مصالحهم 
الخاصة » ويقوم كل فرد باعتباره ذاتا 
مستقلة منعزلة عن الذوات الأحرى . 

الثاني : العلمانية : 
وهي تعنى كمبا قدمت أن 
تأسيس النظام الاجحتماعي يقوم به الأفراد 


حوار . 


العمل الأهلي : رؤية إسلامية 


3 هشام جتعفر 


متخلين فيه عن أية قوة أخرى غير 
إرادتهم «الحرة» » والقوة المقصودة هنا 
هي قوة الكنيسة في العصور الوسطي ؛ 
وما يرتبط بها من نسق قيمي وأحلاقي؛ 
فالفكر والممارسة الغربية في عصرها 
الحديث هي نتاج الفكر الوضعي ؛ 
وإفرازا لمنطلقاته التى هي في جوهرها 
تحلل دائم ومستمر من جميع القيود 
الأخلاقية والمعايير الثابتة»ء والقيم 
الحاكمة » والأطر المرحعية الملزمة من 
مارج البشر . عملية التحلل هذه توجد 
حالة من النسسبية المطلقة .ما يعنيه ذلك 
من عدم وحود معيار أو مقياس يمكن 
التمييز به بين الخير والشر » والظلم 
والعدل » بحيث تصبح المصلحة في اعتبار 
القوم هي المعيار الوحيد أو القانون 
المهيمن الذي يجب أن تعالج ف ضوئه 
الشئون كافة . 

المدنية : 

لفظفة «لمدني» قي مفهوم 5 


المدني تتسم يغموض ديد فاغيانا. 


تطرح في مقابل العسكرى عند الحديث 
عن العلاقات المدنية العسكرية » وف 
أحيان أخرى تطرح في مقابل الريف أو 
البداوة » إلا أن الأهم هو أنها تطرح ف 
مقابل الديي . هذا الغموض الذي يحيط 


بلفظلة المدني يسمح لبعض دعاة اللمتمع 
المدني أيضًا باستخدامه وتوظيفه لتحقيق ‏ 


أغراض يضمرونهاء فهم ف بعض 


الأحيان يستخحدمون لفظ المدني لاستبعاد 
جميع الحر كات «الدينية» من تعريف 
اجتمع المدني . 

والحقيقة أن لفظة المدنى تعب الجتمع 
الحديث الذي قامت أسسه إبان عصر 
النهضة في أوربا » والذي قام على هدم 
جميع التكوينات الاحتماعية التقليدية 
والوروئة عن النظام القديم؛ لذا 


فالتعريف الذي يقدم للمدني عادة ب 


يستبعد التنظيمات الإرئية منه ( الأسرة - 


القبيلة ...) ويقصره على التنظيمات 
الطوعية الحرة التى ينضم إليها الفرد 0 


إرادته 0 7 


. العذيد من | الشكر ا التى 


أطلق عليها «التراحمية».- التى ما زالت 
فاعلة في واقعنا العربي » بل تشهد نموا 
متزايدًا قد يكون أحد أسبابه الرئيسية أن 
الأدوات أو المؤسسات الحديثة ‏ يما فيها 
الدولة ذاتها _ ل تقوم بأداء وظائفها 


المنوطة بهاء وأهمها تحقيق قدر من 


الولاء لعموم.مواطنيها .. كما لا يشعر 


المواطن بانتماء حقيقي تجاههاء بل يشعر 


-١ ه77‎ 


مجلة المسلم 
030 المفاصر 
في أحيان كثيرة أنها غريبة عنه . 
الثا : مقومات مفهوم امجتمع المدني: 

وإذا كانت مفهيم الصراع 
والتعاقدية والمدني هي الأسس الفلسفية 
الى يقوم ويتأسس عليها مفهوم امختمع 
المدني في حبرته الغربية », فإن المفهوم 
يستند إلى عدد من المقومات الأساسسية 
أهمها : 
١‏ فكرة الطوعية : باعتبارها أحد 
اميس تكوين بعض كيلدت 
المؤسسمية والاجتماعية . 

؟ المؤوسسنسية : -5 

المأوسسات الوسنيطة التى تنشاً لتملأً 
الفراغ بين الدولة والسلطة السياسسية 
والأسرة ء ولتقوم بوكالب 0-0 
متعلدة . 

”2 أما لدعت ااشالث 56 
باستقلال هذه المؤسسات عن السلطة 
السياسة , وبحاولة التملص من هيمنة 
الدولة وطغيانها على امجتمع . 

51 وأخيرًا فإن المفهوم يرتبط 
بعدد مسن القيم والمفاهيم الأخرى التى 
تنفك عنه لزوما وتلازماء أبرزها: 
مفهوم المواطننة. ومفهوم حقوق 
الإنسان؛ والمشاركة. السياسية والشعبية؛ 

والإدارة السلمية للتنوع والاحتلاف .. 


السنة الثالئة والعشرون العدد )8١(‏ 
00 ظ 
إن التمييز بين الأسس الفلسفية التى 
يستند إليها مفهوم «المجتمغ المدني» ؛ 


وبين المقومات التى تمئل مؤشرات دالة 


عليه وموضحة لمضموله ؛ إن هذا التميبز 
من شأنه أن يبساعدنا في بناء موقف 
أكثر تعقيدًا وت ركيبًا في النظر إلى المفهوم 
والتعامل معه : فإذا كان الإنسان المسلم 
- عند تعامله مع هذا المفهوم ‏ يرفض 
الأسس الفلسفية التى ينطلق منها المفهوم 
باعتباره يحمل نظرة للكون والحياة 
والإنسان تتناقض أو تتباين مع هذه 
الأسس » إلا أن الموقف من المقومات 
موقف مختلف؛ لأنه قد يقبل من هذه 
المقومات ويرفض ؛ بل إن الخيرة 
الحضارية لأمتنا تسمح بتقديم نموذج 
مختلف يثل إسهامًا حقيقيًا لها في صياغة 
الواقع والأفق العالمي المنشود » وهذا ما 
سأناقشه في الجزء التاليى من المقال .. 

وابعا : الأسسس الربوي ار 
الأهلي: ‏ 2 
العمل الأهلى هو جهد تبذله الأمة 
مجميع فئاتها وطوائفها ومؤسساتها 
مستهدفة تحقيق مقاصد الشرع المنمسة 
(حفظ الدين ؛ وحفظ العقل » وحفظ 
ا 0100 


0-11 


حوار 


العمل الأهلي : رؤية إسلامية 


. هشام -جحعقر 


العرض)» أو بعبارة أرى» فإ جوهر 
العمل الأهلي - ف الرؤية الإسلامية ‏ هو 
تحقيق مقصد «العمرات» قُْ الأرض 
ظهُو : أنقاأكم, مِنَ الأرض 


وَاسسْتَغْمَرَ م فيها» (هود : ))"١‏ الذي 


هو سبيل تحقيق ذاتية الأمة ومثاليتها في 


أرض الواقع . 

العمل الأهلي بهذا المعنى يتأسس 
ا د الخورية 
أهمها: 


-١‏ فروض الكفاية والمسكئولية 


الجماعية للأمة : 

تحد فروض الكفاية سندها في توجه 
الخطاب القرآني بتكاليف الله ساب 
وإيجايًا للأمة يا أيها الناس ...4 «يا 
أيها الذين آمنوا ...4 إأقيموا الصلاة 
«إوافعلوا الخير ...4. وخطاب 
الله للأمة شمل التكاليف الفردية كما 
ثمل التكاليف الجماعية »ع فالإسلام لا 
يخاطب الفرد فحسب وإنما يخاطب 


فروض أوحبها الإسلام على كل فرد 


بعينه وهناك فروض أوجبها الإسلام على 


اللبافة عدي ربوطقيا عاد شنا 


عن ذات الأفراد المندرحين فيها 4 وهذه 


الفروض هو ما يطلق عليها «فروض ١‏ 2 


الكفاية» التى تعد يثابة واحيات 
احتماعية تسهم في تماسك نسيج الأمة 
الاحتماعي وتشعرها بال ممسثولية 
التضامنية؛ وتنتهي بها إلى مررحلة 
الاكتفاء الذاتي على مختلف الأصعدة ؛ 
ثما تتحول معه فروض الكفاية التى إذا ' 
قام بها البعض سقطت عن الآخرين إلى 
فروض عين على من توفرت فيه أهلية 
القيام بها حتى يؤديها على الوه 
الأكمل إلى درجة الكفاية الاجتماعية . 
ولا يعنى ذلك مباشرة الفروض فقط 
كما هو شائع؛ إذ العبرة بتحقيق المقصود 
وإتجاز المصلحة ودفع المضرة وتحقيق 
الطلب . وعلى هذا فإن معيار القتصد ‏ 
والغرض والمصلحة المعتبرة شرعا تتحكم - 
في الكم , كم القائمين بفرض الكفاية » 
إلى الدرحة التى يتحول معها فرض 
الكفاية إلى فرض غين . ومن هنا جاءت 
المسكولية التضامنية واللدماعية في القيام 
بهذه الفروض أو في الجزاء عليها فيما . 
يعرف بالحمساب الجماعي للأمم . 


وامجتمعات فكما أن للأفراد أجل») 


فكذلك للأمم وانحتمعمات, أحلاً 
(وَلِكل أمَةٍ أجل فَإذَا جَاءَ أجَلْهُمْ لآ 
يَسسْتَأخِرُو ل مَاعَدَ ولا 0 يَستَقَدِمُو ن#4 
وكما أن للفرد كتابه فكذلك للأمم 


ع 


بمجلدت المسلم 
30 المغاصر 


كتابها : لإوكرى كل أَمّةٍ جَائِيَةَ كل 
أمّةٍ ذعى إلى كِعَابها اليم رن 

مَا كنتم تَعْمَلُونَ)4 . وعدم الأخذ على 
يد الظالم ما يزال موجبا لنزول العقاب 
0 : #واتقو | فنلة ل 


9 تصِيبن اللرين ظَلَمُوا مِنْكُمْ خَاصة 
وَاغْلَمُوا أن الله شَدِيدُ الْعِقَابِ» . 
وفروض الكفاية تعبير عن مدى 
التزام الأمة أولا بأحكام الإاسلام 
وشرائعه وإن لم تلتزم الس لطة بتلك 
الأحكام وهذه الشرائع ‏ فمقصود الدين 
في الرؤية الإسلامية يتحقق بالأمة ‏ كما 
يرى ابن تيميسة ‏ وليس بالسلطة أو 
الإمام باعتبار أن السلطة مؤوسسة من 
مؤسسات كثيرة تنشئها الأمة لتحقق بها 
مقصود الدين وبحسده ف واقع معيش . 
1" المسئولية الفردية : ظ 
الإنسان وفق الرؤية الإسلامية إنسان 
بار يت : إن خيرًا 
فخير » وإن شرًا فشر » وهو يقوم 
بدورم وواحبه انطلاقا من هذه المسئولية 
«وَكُلَهُمْ عاتيه يم الْقَيَامَةٍ م فرْدًا) . 
ش وهنا ملاحظة حديرة بالتأمل ترتبط 
بموضوعنا ء وهي قول الفتهاء في 
موضوع الوقف أن «شسرط الواقف 


-١ 58 


السئة الثالثة والعشرون العدد (41) 
كنص الشارع» حين يعبر الفرد عن 
إرادته ل صورة مجموعة من الشروط 
الى يحدد بها كيفية إدارة أعيان الوقف »ع 
وتقسيم ريعه » وصرفه إلى اللجهات لي 
ينص عليها أيضًا . 

ويلاحظ أن الفقهاء بهذه اللقولة قد : 
أضفوا غلى هذه الشسروط ‏ شرط 
الوافت - صفة القداسة »ما لم تحرم 
حلالاً أو تحل حرامًا » وجعلوا ها حرمة 
لا يجوز انتهاكها إلا قي حالات استثنائية 
وذلك بأن دفعوها إلى منزلة النصوص 
الشسرعية من حيث لزومهها ووجحوب 
العمل بها . فالفرد ينشيع الشخصية 
المعنوية للوقف الي تنشأ مع نشأة الوقف 
وبإرادة الواقف . 

إن المسكولية الجماعية والمسكولية . 
الفردية معًا » والتوازن الدقيق الذي يقوم 
بينهما ف الرؤية اللإسلامية يستدعيان 
مفهومين على درحة كبيرة من الأهمية 
يتأسس بهما العمل الأهلي في الرؤية 
الإسلامية وهما الفرد والأمة . 

فالإرادة الفردية تشأكد حين يتحول 
الفرد إلى «شارع» » ليس عبر حركة 
الاحتهاد الي قررها الإسلام لكل مسلم 
اجتمعت فيه شروط الاحتهاد » ولكن 
من خلال ثمارساته الأهلية والاجتماعية 


حوار 


أبوكاء كبا ليس ذللة:ق مسحالة 
الوقف. إن تأكيد دور ابره سم كم 
بالوقوف أمام تغول كل من السلطة أر 
الدولة والمؤسسة ء وهذا من شأنه أن 
يؤدي إلى استعادة دور الفرد الذي لا 
بمكن تصوره موجودًا أو فاعلاً في واقعنا 


العمل الأهلي : رؤية إسلامية 


القائم إلا في إطار مؤسسة » على الرغم . 


من أنه هو الذي ينشيئ المؤوسسات 
ويعطي ا فاعليتها .. 

ومن المفاهيم الجوهرية لمسألة العمل 
الأهلى مفهوم «الأمة» الى هي أيضًا في 
الرؤية الإسلامية «أمة شارعة» » أي أن 
لهادورًا تشريعيًا » ويجد هذا الدور 
التشريعي سنله في أحاديث الرسول 
صلى الله عليه وسلم الى جعلت للأمة 
دورًا تشريعيًا تقوم به بجوار العلماء 
والمتودين هنا ليرا سامون سنا 
فهو عند الله حمسن» . و «لا تجتمع 
أميّ على ضلالة» » وقد تمثل هذا الدور 


3 هشام جحعفر ١‏ 


ما اعتاده الناس وساروا عليه في أمور 
حياتهم ومعاملاتهم من قول 7 فعل أو 
ترك . ولا يخالف دليلاً شرعيًا . ولا 
يحرم تحرمًا ولا يبطل واجبًا ؛ «فالعادة 
شريعة محكمة»» كما قال الأصوليون . 
إن إعادة الاعتبار لمفهوم الأمة يحمل 
ف طياته «رادعًا احتماعيًا» يجعل محاولة 
الخروج على أحكام الإسلام وشرائعه 


أمرًا بالغ الصعوبةء ذلك أن من أهم 


الآثار الي تنتجها الرؤية الإسلامية أنها 
تعطي للأمة وحدة فكرية وتشريعية 
روفراك اذا لكان بجاية ماده 
بالإاسلامء ما يدعم كيانها ويقوي 
بنيانها ويربط شعوبها برباط التضامن 
والتكافل » ويحميها من مخاطر التجزئة 
الفكرية والسياسية » ويجعل أية محاولة 
للخروج على هذه الشرعية تحمل عقابا 
احتماعيًا تفرضه الجماعة المسلمة على 


© المنتهكين لحرمة شرعيتها وشريعتها ) 
تخاصة إذا تضافر اصع ذلك وتساند معة 


التشريعي للأمة في شكلين : ظ 
الأو ل : الرضاء والقبول الاحتماعي 


لاجتهادات الفقهاء والمفتين الذي جعلها 
تتحول من بجمحرد آراء واجتهادات إلى 
نوع من الإلزام القانوني . 

الشاني : اعتماد الفقهاء والأصوليين 
للعرف كأحد الأدلة الشرعية » فالعرف 


أمر بالمعرؤف ونهي عن المنكر ؛ ذلك 
الفرض الكفائي الذي يجب على العالم 
كمايجب على السلطان » وهو كذلك 
واحب على مجموع الأمة حسب 


اناك 


02 المسلم 
المغاصر 

طب لنصوص الشريعة » والمنكر هو كل 
قول أو فعل لا ينبغي فعله طبقا لنصوص 
الشريعة . 

الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر 
يخلق حالة من الوعي الدماعي. بالمثالية 
الإسلامية الى تؤكد المسكولية المجماعية 
والتصافاية ؛ ويجعل من الجماعة المسلمة 
كلا متزابطًا وحسمًا واحداء ثما يتعين 
معه أن يفل الجسم بعضة بعضًا 
. ويتداوى بذاتنه من داحله ء وهوما 
يضمن للجماعة الإإسلامية أن تكون 
قادرة على أن تفرز من داءخحلها وسائل 
حمايتها الذاتية ووسائل تجددها . وكون 
الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر واجبا 
شرعيًا يعن أن من أوجحب واجيات 
المسلم أن يحفظ كيانه » فالواحب الديي 
في الأمر بالمعروف والنهي عن ا 
يرتبط بالواجب الاحتماعي ويتصل به 
على وبجحه الاعتصاض؛ لأن السكوت 
على ترك المعروف وعلى فعل المنكر يعني 
نشوء انتهاك الشرعية في السلوك 
الاجتماعي وهو يؤدي إلى استفحال 
الأدواء وتمكنها من الختمع بحيث تنفك 
عروة الجماعة ويفسد قوامها » وتضيع 
مسئولية الفرد » وتتحلل قوى التماسك 


فق اجمتمع . 


عكة ]ا 


السئة الثالئة والعشرون العدد (41) 
ويحول الأمر بالمعروف والنهي عن 
المنتكر مساهمة ومشاركة المواطن في 
العمل العام إلى واعجب ديئ وحق يأثم 
إن تقاعس فيه مع القدرة عليه » ويئاب 
إن أداه على وجهه . 
ولقد مثلت مؤسسة الحسبة ف الخبرة 
لك والتهيء 500 
باعتبارها ولاية مقصدها الأمر بالمعزروف 
والنهمي عن المنكر إذا ظهر فعله. وهي 
تمثل واجبًا عامًا على جميع المسلمين ولا 
تخص قوما دون قومء ولا يشسترط 
لوحوبها تكليف يصدر عن الإمام أو 
ولي الأمر» فحيث وححد معروف ظاهر 
تركه » أو منكر ظاهر فعله فقد علق في 
ذمة المسلمين وأجب الأمر أو النهي عنه 
وهو واجب لا يسققط عنهم إلا بالأداء ع 
ولا يسقط إثنمه عن الأمة جميعًا أن يؤديها 
عنها البعض منها . ظ 
خامسا : العلاقة بين العمل الأهلي 
والدولة في الخبرة الحضارية لأمتنا : 
المخطاب الغربي لمفهوم «اجتمع 
المدني» (ولا أقول الخنطاب العالمي؛ لأن 
الغربي لا يعين العالم كله) يتضمن فيما 
يتضمن مقابلة وصراعا ‏ كما قدمت -. 
بين الدولة واختمع » وهذا ف جزء كبير 


وان العمل الأهلى : رؤية إسلامية 


3 هشام جعفر 


منه نتاج الخبرة الحضارية الغربية في بناء 
الدولة القومية الى قامت على نظرية 
العقد الاجتماعي الى هي في جوهرها 
تعتمد على فكرة افتراضية تقوم على 
تنازل الأفراد عن +جزءع من سطلطانهم 
لصالح الدولة من أحل صالح الجميع . 

وهذه النظرية تختلف كليًا عن نظرية 
نشأة الدولة ف التصور الإسلامي : 
فالأمة هي الي أنشأت مؤسسة الدولة ؛ 
كما أنش أت يجوارها العديد من 
الموسسات الى تستهدف منها محقيق 
ذاتيتها ومثاليتها. ففي البدء كانت 
الأمة. 0 

الأمة استطاعت أن تقدم مفهومًا 
للعمل الأهلي - يختلف بالكلية عن الخيرة 
الغربية في مجال امجتمع المدني » هذه 
الخبرة جوهرها قدرة كل من الدولة 
(السلطة) والأمة أن تصنع ممالا مشتركا 
بينهما مع وجود محالات منفصلة لكل 
منهما عن الآخر » فالأمة البيّ تبهض 
لي اي ل 
ومشاركتها » ليست بديلا عن الدولة 
ولا مراحمة لها » وإنما موازية ومتكاملة 
معها. العمل الأهلي الفاعل ‏ إذن ‏ هو 
مصدر من مصادر قوة الدولة والأمة 
معًا: أما كونه مضدرًا من مصادر قوة 


أن يكون ممالا مشتر 


الأمةء فيمايمكن أن يوفره من 
موؤسسسات تتمتع بالاستقلال المالي 
والإدارزي » رما يمكن أن تقدمه تلك 
الموسسات من خدمات في يحالاث الحياة 
أما كونه مصدرا من مصادر القوة 
للدولة . فيما يمكن أن يخفف عنها من 
أعباء القيام بتلك الخدمات » وإدارة تلك 
الموسسات ومراقبتها » فالرؤية الإسلامية 
في هذا الشأن هي أنه يجب ألا تمتد يد 
الدولة إلى عمل أو مهنة يمكن أن يقوم 
به أو بها المسلمون فرادى أو جماعات . 

وبهذا المعنى يمكن أن يكون العمل 
الأهلي أحد أهم آليات ضبط العلاقة بين 
الأمة والدولة ضمن إطار تعاوني غير 
صراعي ( لا يسمح فيه للدولة بالتضخم 
على حساب الأمة أو السيطرة عليها 
بمحجة توفير الخدمات العامة بيتما هي 
تحتكر المبادرات الاجتماعية وتصادز © 
الجهود التطوعية » كما لا تتلاشى فيه 


تظل حاضرة وقوية في حدود وظائفها 


الأساسية الي لا تتخطاها بالتدحل في 
الشئون الأهلية .200 

بعبارة أخحرى ؛ العمل الأهلي يمكن 
كا بين السلطة 


لد : 


جل المسلم 
المعاصر 
والأمة » وليس محالاً للصراع بين 
الطرفين ك ماهو مطروح في مفهوم 
«المجتمع المدني»» فهذا الصراع المفترض 
بين امجتمع والدولة في مفهوم «اععدة 
لمدني» من شأنه أن يضعف كل منهما 
في واقعنا العربي والإاسلامي » وهذا هو 
حطورة نقل حبرة حضارية من واقع 
لاخر دون إدراك حصوصياته وتوظيفاته 
في الواقع الجديد . 
وتحدر الإشارة هنا إلى أنه إذا كانت 
نشأة المجتمع المدني في الخيرة الغربية قد 
أحاطت به ظروف الصراع بينه وبين 
الدولة ». إلا أن الاثنين معا قد استطاعا 
تطوير علاقة «شراكة» أو اعتماد متبادل 
يينهما بيهدف تحقيق مقاضصد وجوهر 
الحضارة الغربية . فالتصور السائد الآن 
في الدراسات المتعلقة يمموضوع امجتمع 
المدني ترى أن المجتمع المدني القوي أو 


السنة الثالثة والعشرون العدد(١8)‏ 
العمل الأهلي القوي يكون موجودًا في 
دولة قوية » أي أن هناك علاقة قة طردية 
بين قوة ابجتمع المدني وفاعليته وبين 
فاعلية الدولة » وغير صحيح أن هناك 
علاقة عكسية بين القطاع الأهلي 
وفاعليته وبين فاعلية الدولة » لأن 1 
حين تكون قويةء فإنها تثق 
القطاعات الأخرى » والثقة دائمًا ١‏ 
تكون إلا من الدولة القوية الى وصلت 
إلى لي دوت ا 
والموسسات . 

وهذا التفاعل ل أو الثقفة 
المتبادلة بين القطاعات الثلاثة (القطاع 
الحكومي » والقطاع الخناص » والقطاع 
الأهلي) في داخخل الوطن الواحد توحد 
مؤسسات مشتركة تتكون على الحواف 
بين القطاعات الثلائة » وهذا يوحد قدرًا 
من التشبيك بين الثلائة بغرض -حدمة 
الأهداف والمصال المشتركة . 


مه 


5 


هيد : ظ 

قد يبدو للوهلة الأولى أن موضوع 
هذه الندوة «الشورى والديعقراطية» ؛ 
قد قدل بحشا وباتت ساحته لاتسمح 


بطروح جديدة » وأن الغاية من المعالحة. 


قاصرة على التذكرة مجملة من الثوابت 
التى ترسححت في أذهان الخاصة والعامة 
يخصوص العلاقة بين التمحسورف 
والليكقراطية كنسقين فكريين وكآليتين 
. سياسيتين هامتين . إلا أن هذا ظن محض 
غناو عدن الضححة . ومكن العنول انأ 
التأصيل الدقيق لذين المفهومين لم يتم 


الاقتزاب منه بعد على حد علمنا ؛ أو 


(*) دكتوراه الفلسفة ف الفكر السياسي الإسلامي. ٠‏ 


فوآك 
الشوروى والديمقراطية : 
رؤية : مناهيمية 


ف. السيد عمر("ا 


بالأحرى ف زأينا » كما أن ساحة 
البحث عن القاسم المشترك بينهماء بعيدا 
عن النظرة الاحتزالية السطحية » لا تزال 
أرضًا بكرا جديرة بأن تتوحه إليها 
جهود الباحثين. 
ومن البديهي أن لن أسعى في هذه 


. الورقة إلى طرح محاولة لتأصيل دقيق 


1١11 - 


لهذين المفهومين ؛ ولا إلى تجايبة 
مستفيضة للقاسم المشترك بينهما » بحكم 
عدم اتساع لمقام لذلك . بل إني 
سأحاول مس إشكالية سيولة هذين 
اللفهومين : 8 ألقى ره على 7 


عاد المسلم 

المعاصر 
المشاركة . فلقد كثر الحديث عن هذين 
المفهومين والانتصار لأحدهما بلا تحفظ, 
ونبذ الآخر بلا هوادة دون اهتمام جاد 
بوضع ضوابط صارمة لبنائهما » وبلا 
محاولة لرصد دائرة التقاطع بيتهما ؛ أو 
البحث - بالتعبير القراني ‏ عن كلمة 
سواع بينهما(١)‏ 

أولا : مفهوم الشورى : ثمة حاحة 
ف محاولة تحديد هذا المفهرم إلى رؤيته في 
السياق القرآنى الذي ورد به » والسياق 
التطبيقي له على يد الرسول والصحابة . 
ودون دحول في تفصيلات لايتسع لما 
المقام » تكفى الإشارة إلى ما يلي : 

(1إ)السياق القرآاني لفهوم 
الشورى: وردت مادة الشورى في 
القرآن الكريم في ثلاثة مواضء(") 

(أ) الموضعالأول : ورد لفظ 
«نشاور» في قوله تعالى » فإن را ادا 
فِصّالا عَن تراض مِنْهُمَا وَتَشَاورٍ فلا 
جنا عَلَيْهمَا0" في سياق يتعلق 


بتنظيم العلاقة التى لاتنفصم بين الزوجين . 


بعد الطلاق : علاقة التسل الذي ساهم 


السنة الثالئة والعشرون العدد(١4)‏ 


كلاهما فيه وارتبط كلاهمايهء 
وترتيب رضاع الطفل بعد الطلاق . 
وأرسى هذا النص آلية لترتيب تلك 
الععالاقة بالرضا المتبادل والتشباور مع 
اخاطتها بضوابط نصية ولمانية9؟) . 
والتشاور يشحل هنا إذن آلية لترتيب 
العلاقة في نسق مجتمعي لرعاية «القاسم 
المشررك» الذي يظل قائمًا رغم فض 
علاقة الزوجية» ومن الممكن الاستئناس 
بهذا النص ف البجث عن كلمة سواء أو 
بالتعبير العصري «قاسم مشترك» يكفل 
إبراز ذاتية شستى أطراف العلاقات 
ل ل 
نقطة التلاقي الى 

تؤسس محور وحدة اهشدف » ومعنى 
ذلك أن محور «التشاور» هو تبادل 
الرأي بين فرقساء متمايزين في المصالح 
ويجمعهم ف نفس الوقت قاسم مشترك 
تستدعي رعايته : التعاون واتخاذ قرار 
بشأنه بالرضا. ومعنى ذلك أن الشورى 
مفهوم : علاقي » الاختلاف لا ينفي 
إمكانية تشغيله » ولكنه مع ذلك لا 


التعددية 4 وإبراز : 


ايو وو دوه او وو موي لا من لتنا ا 
تعالى: قل يا اهل الكتاب تعالوا إلى 'كلمة سواء بيننا وبيكم # ( آل عمران :.51). 
)١(‏ انظر : محمد فؤاد عبدالياقي : المعجم المفهرس لألفاظ القرآن الكريم ؛ القاهرة: دار الريان للراث» 2١441‏ ص١751.‏ 


(5) البقرة : "87037 . 


(4) سيد قطب : في طلال القرآن الكريم » القاهرة : دار الشروق » ط” ١‏ ل9/1١»‏ املد الأول وصس77. 1517ا. 


حوار نواة الشورى والدركقراطية : رؤية مغاهيمية د . السيد عمر ‏ . 
يعمل كآلية إلا في ضوء سعي أطرافه عقب الحظلة تمرك فيها الهوى فتصالف 
لترتيب وضعية القاسم المشترك» ولا الرماة أوامن الرفتيول قيلى الل عليجة 
موضع فيه للإآكراه في مرحلة الوصول وسلم واتخرطوا في جمع الغنائم فوقعت 


إلى كلمة سواء » ولكن القرار الذي يتم 
التوصل إليه يكتسب سطلطة ويعدو 
مرجعًا حاكما للعلاقة » وإلا اتنسمت 
تلك العملية برمتها بالعيثية. 

(ب) الموضع الثاني : وردت مادة 
الشورى بصيغة فعل الأمر في سياق 
السرد القرآني لخبرة غزوة أحد. فلقد 
أحذ الرسول صلى الله عليه وسلم 
بشورى أصحابه وسحرج للقاء العدو 
حارج الماينة رغم أنه كان يميل إلى 
لقائهم بالمدينة . ووسط التداعيات اليّ 
ترتبت على هزيعة لين قن اند ججاء 
الأمر من الله لرس وله بالتأكيد على 
الشورى وبيان ضوابطها في قوله تعالى : 
بم رَخمّة ين الله إنت لهم ولو 


ارج م 


كنت قَظَا عَلِيظَ الْقَلْب لأَنقصُوا من 


حَوْلِكَ فاغف عَنهُمَ شتير ل 
وَهَاورْهُمْ في الأثر فإذا 0 
فتؤكل عَلى الله إن الله يجب 

لْمُتوَكلِينَ204 , ومن اللافت للنظر ) أن 


أمر وشاورهم ف الأمر يأتي هذه المرة 


(1) آل عمران : ه١1‏ . 
(؟) سيد قطب : مرجع سابق ؛ جا ص ٠‏ 5 


الهزمة وساد نوع من عدم التناسق ف 
الصف . وسياق الآية الي أوردنا نصها 
دليل على الحاحة إلى الشورى ف كل 
الأحوال وبالأخص ف حالة الانحراف 
العارض عن الجادة » فالسياق هنا يتجه 


إلى الرسول صلى الله عليه وسلم وف 


نفسه شيء من المسلمين فهم تحمسوا 
للحروج » ثم اضطربت صفوفهم ء 
فرجع ثلث اليش قبل المعركة , 
وحالفوا بعد ذلك أمره » وضعفوا أمام 
إغراء الغنيمة , ووهنوا أمام إشاعة 


مقتله واكبر امنا في ناجل متهم 


مهزومين(" . 


دلي هذه الآية الكيمة ني سياته 


الجنانب من ولي الأمر » ونبذ الجفاء 


سلوكياتهم تستدعي شيئا من ذلك) .. 


فلا موضع لضيق الضدر في مواحهة 


من ود يسع 


أن 


ل لد 


بحلة المستلم 

020 المفاصر 

ببجهل أحد . ولابد من شرط ثان : العفو 
عنهم » ولا يخفي أن العفو إنما يكون عن 
حطأ تأكد الحاكم من وقوعهم فيه , 
وف ذلك إحلاء للساحة من الشدة في 
انحاسبة الي كرست في زمائنا هذا مقولة 
سلبية : «من يعمل يخطأ فيجازى » ومن 
لا يعمل يسلم من الخطاً فيكافاً»: 
والشرط القالث : أن يتجاوز الحاكم 
العفو عما يملك العفو عنه إلى التضرع 
إلى الله أن يغفر لأتياعه ما لا يملك هو 
أن يغفره هم . 2000020000 

وف ظل.هذه الشروط الثلاثة» وف 
ضوء الملابسات المشار إليها » يقرر 
القرآن مبدأ الشورى بالنسبة لولي الأمر 
حتى لو كان هو محمد صلى الله عليه 
وسلء المعصوم الذي يوحى إليه ولا 
حلن عن لشترى ٠‏ نج وها انس القاطع 
لا يدع للأمة الإسلامية مجالاً على حد 
قول أحد المفكرين ‏ للشك في أن 
الشورى مبدأ أساسي لا يقوم نظام 
الإسلام إلا به . أما شكل الشورى »؛ 
والوسسيلة الي تتحقق بهاء فهي أمور 
قابلة للتحوير والتطوير وفق أوضاع 


السمنة الثالثة والعشرون العدد(١8)‏ 


الأمة.وملابسات حياتها » وكل شكل 
وكل وسيلة نتم بها حقيقة الشورى , لا 
التأكيد على الشورى هنا مؤكدًا على 


أن ما أحدثته من إنقسام في أحرج 


الشروف لا يعفي منها ولا يقوم دليلا 
على إمكانية الاستغناء عنه(». 

ولم يقف الدص القراني الذي بين 
أيدينا عند حد بيان شروط ما يمكن أن 
نسميه «بيئة تفعيل الشورى» بل تعدى 
ذلك إلى تحديد أمرين : لحظة الشورى 
(تقليب أوجحه الرأي واختيار اتجاه من 
الا تحاهات المعروضة) فإذا انتهى دور 
الشورى ب(العزم) أي اغخاذ قرار » دخخلنا 
في مرحلة التنفيذ » ولا موضع فيها إلا 
للحسم ف التطبيق وعدم التردد مع 


التوكل على الله تعالى . فمشورة أي 


مارك غير حارضة ف مرحلة مداو 
وتغليب الرأي كشرط لحرية الرأي » ولا 
موضع للتراحع بعد اتخاذ القرار لأن ذلك 
ندعاة لسلم التسم: والازوة والفوظى »> 
ولابد من احتمال تبعة قزار الشورى 
بتنفيذه » ولا يعنى ذلك التحصن المطلق 


)١(‏ جمال البناء د. حسن العنائي » القيم المعدرية المشتركة: أزمة الإدارة ف العصر الحديث؛ والحل الإسلامي لماع القاهرة , الممهد 


الدولي للبئنوك والاقتصاد الإسلامي »أكلمةأا. 
(؟) سيد قطب ء الخلد الأول » صا٠ه‏ : 


حوار 


نواة الشورى والديمقراطية : رؤية مفاهيمية 


د . السيد عمر 


للقرار » بل يعبنئي جعل موضوع الشورى 
هو مراقبة عواقب القرار في التطبيق 
العملي » وليس إعاد المشاورة بصدد 
موضوعه قبل تطبيقه » ولعل هذه المعالجة 
تبين أن من السطحية يمكان الزعم بأن 
الشورى معلمة أو بأنها ملزمة . فهي 
معلمة قبل اتخاذ القرار » ملزمة معلمة 
معًا لحظة اتخاذه» ملزمة بعد اتخاذه . 
(جم) الموضع الغالث: وردت لفظة 


شورى في سورة تحمل اسم سورة 
«الشورى» تضم ثلانا و حخمسين آية . 


ومن اللافت للنظر في هذا الموضع ما 
* سورة الشورى مكية بمايؤوكد 
محورية مفهوم الشورى بالنسبة للمجتمع 
وعدم اقتصاره على المستوى السياسي 
الخاص بالدولة . فلم تكن للإسلام دولة 
في.مكة . ولابد بالتالي من إعادة النظر 
ف إشكالية : هل الشورى معلمة أم 
ملزمة . فالشورى مفهوم علاقي تشمل 
أنساقه العلاقات امجتمعية بكل 
مستوياتها» فضلاً عن الدولة » والأمة . 

ظ * النص الذي وردت ب ه كلمسة 


. 78 : الشوررى‎ )١( 


«الشورى» رهي قوله - : «واللرين 

دار رهم وَأَقَامُوا الصّلاة 
وَأَمْرْهُم شورى م0104 ورد في 

سياق لابد من النظر إليه كبيفة محددة 
لمعالم هذا المفهوم ف السياق القرآني . 
هذا المفهوم ف إطار تقريرها 
وحلالية الله كمصدر للوحي ووحدة 1 
الوحي ووحلة العقيدة ووحلة المنهج 
والطريق ووحدة القيادة في ظل 
العقيدة2'0. وبتعبير آخر : لب الشورى ». 
هو إقامة جسور اتصال تحقق : الوحدة 
مع التعدد» حيث الوحدة رمز «لكلمة 
السواء» والتعدد تعبير عن التمايز بين 
البشر الذين سوى الله بنانهم بكيفية 


شعويًا وقبائل ليتعارفواء وأمرهم أن 


ظ يكونوا كالمستيك الواحد من جهة 


(1) سيد قطب : المرحع السابق » الجلد الخامس ؛ ص/179١71.‏ 


الال 


أخحرىء الشورى إذن. هي آلية المشاركة 
مع الإبقاء على التعددية والتمايز . 

* يحدد هذا السياق «الشورى» 
كخخصلة لا : تقوم في فراع.؛ 00 


بملت المسلم 
اك ري 
الإهان والتوكل علي الله » واحتناب 
تجائر الولح والفراعش») والففيرة عند 
الغضب ٠»‏ والاستجابة لله ؛ وإقامة 
الصلاة والاتتصار من البغي والعفو 
والإصلاح والصبر ؛ ووس ط هذه 
المنظومة تنتظم «الشورى» كسمة 
للحماعة المسلمةة') . والتعبير يجعل 
أمرهم شورى بينهم يعني المشاركة 
ووجود قاسم مشيرك لا مراء فيه أعم 
وأشمل من الدولة في حياة المسلمين . 
ولعل في احتتام أية الشورى هذه بقوله 
تعالي إوَمِمًا رَرَقنَاهُم يُنفِقَون) تأكيد 
على ندب الإسلام للمشاركة ودعمه 
لأسباب التواصي .ما في ذلك : الإنفاق» 
. الفكرة بعدم البخل بالنصيحة:» والتعاون 
على الأمر بالمعروف والقيام على أمر 
الأم ةيما يصلحه » وغرس فضيلة 
الاهتمام. بفروض الكفاية» «فمن لم 
يهتم بأمر المسلمين فليس منهم»(» . 


ويستشى من هذه القراءة السريعة. 


(1) راحع سورة الشررى : الآيات 5" -483 , 


السنة الثالثة والعشرون2 العدد )81١(‏ 


للسياق القرآني لمفهوم (الشورى) ؛ أنه 
مفهوم علاقي يتجسد في سلوك .ع 
ويتعلق بظاهرة تابعة ممعنى أنه يتأثر 
بنوعية أطرافه وبالبيئتين المادية والفكرية 
له وبالظلروف الموقفية , وهو في التحليل 
الأمير : آلية للتوصل إلى قرار «إلى 
كلمة سواء» عبر الرضا والمشاركة9) 
على أساس أن الحقوق تتأسس على 
التكليف والمسؤولية » وأن لا تكليف بلا 
حرية » وأن الحريات العامة سبل 
ووسسائل لتحقيق مقاصد الشريعة في 
حفظ : الدين والعقل والنفس والمال 
والعرض » والسلطة العامة وعجوهرها 
هو: المصلحة العامة الراجحة للأمة . 
وأسمى أنساق تلك السلطة هو : 
الإجماع, أو بلغة أخرى : سلطة الأمة ع 


وأحكام الشريعة الإسلامية هي صاحبة 


السيادة في الدولة الإسلامية » وكل أفراد 


الأمة في منزلة واحدة أمام الشرع©). 


(؟) راحع مفهوم الأمر ف السياق القرآني في : السيد عمرء الدور ا للصفوة في صدر الإسلام » رسالة دكتوراه » كلية الاقتصاد 
والعلوم السياسية » ١951١‏ ص77 78 ء والذي خلص فيه إلى أن ذلك المفهوم مرادف قرآني للفظ (السياسة) ويعيئ : السمي عبر 

التكافل العام إلى رعاية بمموع الأوامر التكليفية وفقًا للشرع الإسلامي محددًا بذلك امال العام للشورى. 

(1) لب (الكلمة السواء) هنا هو مقنضيات تشمل : عبادة الله وسلوك المكلف في سبيل الله في كل ما يعن له والتواصي بالحق 

والصبر ؛ والقيام المعاشي وإعداد القوة واملنلافة والتمكين في الأرض . انظر المرجع السابق » صم - 117 , 


(5) المرحم السابق » ص7 ٠١‏ . 


حوار نواة الشورى والدركقراطية : رؤية مفاهيمية 


د . السيد عمر 


؟- مفهوم الشورى في التطبيق : 
يجلي تطبيق النجي صلى الله عليه وسلم 
والصحابة الدلالات الى ينبغي التر كيز 
عليها في بناء رؤية صحيحة لهذا المفهؤم؛ 
ولقد أشار الحافظ ابسن كثير في معرض 
حديثه عن الشورى إلى أن البي كان 
«يشاور أصحابه في الحروب ونحوها 
ليطيب بذلك قلوبهم . وهكذا لما 
حضرت عمر بن المخطاب الوفاة حين 
طعن جعل الأمر بعده شورى ف ستة 
نفر وهم : عثمان وعلي وطلحة والزبير 
وسعيد وعبدالرحمن بن عوف رضي | لله 
عنهم فاجتمع رأي الصحابة على تقديم 
عثمان عليه.) . 

ولا يتسع المقام لتقديم تحليل سياسي 
للقولة ابن كثير الي اقتبسناها أعلاه 
بنصهاء ناهيك عن إيراد نماذج تطبيقية 


أخرى » وتكفي الإشارة إلى الخنطوط ' 


العريضة التالية : . 

0-00 أن‎ )١( 
وسلم استن تطبيق الشورى كوسيلة‎ 
لتحقيق التوافق امجتمعي المعبر عنه‎ 


بتطييب القلوب » ولو كان عليه الصلاة . ش 


والسلام يستمع لاراء الصعطابة اك الا 


. للشورى من جدوى . 


)١(‏ الموقف الذي احتصه ابن كثير 
بالذكر في معرض تطبيق الصحابة 2 
للشورى يورضح أن لوم 0 لهذا 
الفهر تخمل عاايلي / ظ 

() الشورى آلية للتوصل إلى توافق 
في الرأي بخصوص احتيار البديل 38 
لب 

(ب) الشورى تسستوحب وضع 
ضوابط محددة لتطبيقها حسب 
الاعتبارات الموقفية . فلقد أمتنع عمراعن 2 
إثارة مسألة كيفية اختيار خليفة له وهو 
في مكة لغلبة العامة وإمكانية فهم كلامه 
علي غير وجهه . وأكد على : جواز | 
الاستخخلاف وعدمه » واتخذ ما يلزم لمنع 
افتنان المرشح بنفسه أو افتتان الأمة 
الشورى بالنسبة للقضايا الدقيقة 
والحساسة على أن تلي المداولات اليّ 


)١(‏ أبو الفداء إسماعيل بن كثير » تفسير:القرآن العظيم » نشره : أسعد طرابروني الحسيئ ء القاهرة » د.ءدت» ح؛.ص5١1.‏ وكان 


للرسول صلى الله عليه وسلم 


مجلس شوزى مكون من أخد عشر صحاييًا هم حمزة وجعفر.وأبو بكر وعمر وعلي وابن مسعود وعمار 


وحذيفة وأبو ذر والمقداد وبلال . انظر : منير العجلاني » عبقرية الإسلام في أصول الحكم , دمشق » مطبعة التضال » د.ث: ؛ ص هلا 


_بمحلة_ المسلم 

المغاصهر 
تتم في المرحلة الأولى شورى عامة تشمل 
الأمة كلها » وجعل الحكم للأغلبية ف 
حسم قضية الشورى » وأقام عنصرا 
محايدًا في عملية الشورى » وحدد أمذا 


للتوصل إلى قرار » و كفل للقرار الذي ' 


يتم التوصل إلينه النفاذ في مواجهة من 
أيده ومن 0 ضه . ظ 

(حى) الكيفية الي نفد بها الستة 
تعليمات عمر كنات مرونة الشورى 


وإمكانية ابتكار آليات حسب الموقف 


لتطبيقها » حيث عرض الزبير التنازل 
كن عليه لعلي در وعرض عبدار ين 


فكرة 00 نفسه على أن يتولى بي | 


ماعة عبد الرين 900 . 


ثانها : مفهوم الدبمقراطية : 


إذا كان الإسسلاميون قد ادعوا 


الاختصاص بالشو رى » فإن الديكقراطية 
هي المفهوم الذي ادعت جل اتحاهمات 


السنة الثالئة والعشرون العدد )4١(‏ 


الاختصاصن به دون غيرهاء كما لم 
يعدم من هاجمه بلا تحديد لمضمونه بأكثر 
من ذلك الشسعار الفضفاض (حكم 
الشسعب بواسطة الشعب لصالح 
الشعب»» فلقد اتتحلت أشد النظم 
السياسية مركزية واستبدادًا وصف 
«الليكمقراطية» » تمامًا كما تطلقها البلدان 
الغربية على نفسها وكذلك بلدان العالم 
الفالث . ونادرًا ما اهنم أحد بإبراز أن 
النيمقراطية لا تعدو أن تكون آلية 
سياسية لنظام الحكم » ولا تشكل أبذا 
القيمة العليا الحاكمة له , أو الفكرة الأم 
الموسسة للنظام؛ وبتعبير أوضح : تتحكم 


اللييراليةف الغرب ف الليمقراطية 


كمفهوم وكآلية للتطبيق(/ » ف حين 
تشكل فكرة السعي إلى استفصال الملكية 
الخناصة على مرحلتين محور الديعقراطية 
المركزية القائمة على ديكتاتورية طبقة 
عمالية أو فلاحية() . وسنكتفي هنا 
بالإضضارة إلى أركان ومقومات 


. الديمقراطية مدلوها الغربي . والركن هو 


(1) راحع تحليلاً سياسيًا مفصلاً لكيفية تطبيق الصحابة لآلية الشورى ف هذا الموقف في مراحل : الإعداد للشورى » وتطبيق الشورى » . 
وما بعد اتفاذ القرار ف : د. السيد عجن ؛ الدور السياسي للصفوة في صدر الأسلام » القاهرة : المعهد ا فق اتن ظ 


55,ء صلل هد إلى 


)١(‏ انظر في تأصيل الليبرالية الغربية من ععلال تحليل أعمال. :توماس هوبزء» وحون لوك وجان جحاك روسو وباروث دي مولتسكيو: 


وإدموند بيرك؛ وهيجل وحون ستيوارت ميل.؛ د. حورية توفيق 


الأنخلوالصرية, 15485 ص4 ه78 ؛» 456. 


مجاهد , 0 السياسي من أفلاطون إلى محمد عبده: القاهرءٌ ؛ مكتبة 


يد 


(؟) محمد قطب ء مذاهب فكرية معاصرة » القاهرة » دار الشروق : ص ! -كعماء ص١٠2 .24١-‏ 


حوار 


ما كان لازمًا لوحود الشيئ ويشكل 
حزءًا من حقيقته» والشرط هو ما كان 
لازمًا لوجوده ولكنه لا يشكل جرًا من 

1- أركان الديمقراطية: يرى 
البعض أن للديمقراطية ركنان : 

) الاعتراف ,كيدا سيادة الشعب 
واشتراكه في الحكم » فهى - لغة - 
حكم الشعب أي: سيادة الشعب باعتباره 
المصدر الوحيد لكبل السلطات 
وصاحبهاء وتتجسه في صور ثلاث 
للمشاركة الشعبية : الديمقراطية المباشرة» 
والديعقراطية النيابية (بأنواعها الثلاثة : 
البرلماني والرئاسي ونظام الجمعية) 
والديمقراطية شبه المباشرة0© . 

(ب) الحرية والمساواة : بأن تقف 
السلطة الحاكمة على الحياد ولا تتدخل 
في تنظيم ممارسة الأفراد لحرياتهم إلا 
بالقدر الذي يكفل عدم التصادم بين من 
عارسسون حرياتهم ؛ إلا أن بعض 
الأنظمة تعدت المساواة القانونية بين 
المواطنين إلى التدخمل الإيجابي لتحقيق 
المساواة الفعلية» وأضافت الحريات 


نواة الشبورى والدبمقراطية : رؤية مفاهيمية 


د . السيد عمر 


والجماعية إلى الحريات السياسية ع 
كالحقوق المعترف بها للأسرة والحقوق 
النقابية2'2 . وقبل الانتقال إلى مقومات 
الكقراطية نود رصد الملاحظات التالية : 

- أركان هذا المفهوم فضفاضة 
وقابلة للتضييق والتوسيع. 

- الفلسفة الحاكمة لبيئة تطبيق 
مفهوم اللركقراطية هي الفيصل في تحديد 
محتواه . ذلك أن المفاهيم كالكائئات 
الحية تتأثر بالبيئة الي تعمل فيها سواء 
المادية أو الفكرية . 

- أن اعتينار السيادة الشعبية مرادفًا 
لمفهوم (خكم الشعب) بمحاحة إلى 
مراجعة . فالسيادة في الحقيقة ملك 
للمنظومة الفكرية التأسيسية الي يعبر 
عنها عادة بروح الأمة أو دستورها . 
فكلمة (حكم الشعب) لابد أن تستدعي 
تساؤلات كثيرة منها : أي شعب ؟ : 
ال موجود حاليا فقطأم الذي وجد. 
والموحود والذي سيوحد في مكان ما ؟ 2 
هل من حق الشعب عدم احزام أية . 


ثوابت ؟ هل صاحب السيادةٌ هر 


الاقتصادية والاجتماعية الفردية- 


عب يمفهومه الاجحتساعي (كل 
المسكان) 3 بمفهومه السياسي (من ‏ 


. 104-131 ص٠‎ 0 000 : د. . محمد مرغي خخيريء النظم السياسية » القاهرة‎ )١( 


(9)د. . محمد مرَغينٍ خيري ؛ مرجع سابق ع ص4 7١‏ . 


ل كا 


المغاهر 

بمارسون الحقوق السياسية فحسب)؟ 

وإذا كانت النخبة والبيرؤقراطية, 

والأحزاب السياسية البيروقراطية 

والشركات المتعددة المجنسيات » 

. والموسسات الإعلامية الضخمة » قد 
امح هن الى فكو نزول يرال 


هناك متسع للقول بأن الدعقراطية - في 


نفسه ) وأن الحكم مرادف للسيادة ؟ . 


؟17- مقومات الديمقراطية : ليس ثغة 
. اتفاق بين الباحثين علي تحديد مقومات 


اليمقراطية ؛ فالبعض يركز على عدة 
مقومات والبعض الآخمر يركبز على 
مقومات أخرى حسب طبيعة الدراسة , 
ومن أبرز المقومات الي يشير إليها 
الباحثون عادة المقومات التالية2"') : 

أدميداً الفصل بين السلطات 
وحكم الأغلبية . 

ب - تعميق ورعاية .حقوق للرشيح 

'والاتتخاب والاستفتاء. 


جاب الأريقاء بقواعد 5 القوى 


السنة الثالثة والعشرون2 العدد (41) 


السياسية(5) 1 
د- تعزيز وعي القوى السياسية . 
ه - السعي إلى تحقيق التمكن 
الاقتصادي . 
- التوظيف الليتقراطي لشورة 
الاتصال والمعلومات . 
ح- مسايرة المستجدات واستيعابها. 


وحن ثميل إلى عدم الفصل بين 


أركان الديمقراطية ومقوماتها ؛ وثرى 


حكم الشعب لنفسه والمساواة » وحكم 

الأغلبية ) والفصل بين السلطات . 
وعتلاضة ما سحبق أن الشستورئ 

والديمقراطية.هما في التحليل الأخير 


آليتان سياسيتان قابلتان للتشغيل بطرائق 
وأشكال متعددة » وهما محكومتان 


بنسق قيمي » ولكنهما هما في ذاتيهما 
لا تعدوان أن تكونا حهذا بشريًا لتحقيق 
التوافق على صعيد كافة الأنساق 


ظ انختمعية وعلى صعيدك الدولة . ومن 


المغالاة بالتالى القول بأن الشورى ذات 


و امحلمنا حلم للارمجاين فرلدة لفو سدور ار السيد عمر بعنوان «البيبة الداععلية والعملية الديمقراطية في عهد مبارك»: 
استندت إلى رصد المقومات الواردة ف 3 ا ا لتك و لت لا 07 
برنامج الأمم المتحدة الإثمائي » نيويورك ء مطبعة أكسفورد؛ 1581 ص77 2 ٠اء‏ 


164-181 .20 8 .122-123 .28 ,1977 ,لكا قكامه8 لأنومهة2 ,لزمق ه0670 واط/ا وله وتدانا اعهطء ألما 
. 32-35-.مم ,بعزمقا ب8 ماروا بارملإمعلةا ,كعناومه1 /إ0هذ؟ 62[6م5 [8000180 ,حولومم ,للا لبقطعلس . 


)١(‏ المراد بتأطير القوى السياسية هنا ء اتاحة الفرصة لكافة المواطنين للانتظام في أطر شرعية تسعى إلى الإمساك بالسلطة أو الضغط 


عليها أو التعاون معها لخخدمة مصالح معيئة مشروعة . 


حوار نواة الشورى والدرهقراطية : رؤية مفاهيمية 


د . السيد عمر 


أصل مقدس أو أن الديمقراطية تستند إلى 
مرجعية بشرية وضعية محضة . وبالتالى 
فإن كلتا هاتين الاليتين قابلة للتطبيق في 


أي تمع بشرط احترام مرجعيته 2< 


التأسيسية » أي النسسق الفكرى 
الدستورى الجماكم للممارسئمة 
السياسية0('). .العلاقة إذن بين الشورى 
والليمقراطية ليست. علاقة تصادم » كما 
أنها لاتصل إلى حد التطنابق إلا في حالة 
برسي ني زرلا نعل إل 
حد التعارض المطلق إلا ف 
نظرية هي : إنعدام القاسم. المشترك » ولما 
كانت 0 البشرية سوية في أصلها ‏ 
والإنسان مكرم حيّا وميتا يحككم إنسائيته 
بصرف النظر عن أي اعتبار آخخر » فإن 
تصور إنتفاء القاسم المشترك بين هاتين 
الآليتين غير متصور . ودعونا نفترض أن 
جوهر الشورى والليمقراطية معا هو.: 
الا ال كل اله دق زر 


ظل فرضية. 


الماش الدنيؤية فالقاعدة أنه لا اجحتهاد 
مع نص ظاهر قطعي الدلالة » تجعل مال 
الشورى هو الاجتهاد البشرى في تطبيق 
النصوص مع قابلية ذلك الاحتهاد للنقد 
والمراجعة » و كذا الاجحتهاد فيما ليس فيه 
نص من أمور دنيانا . وبحال الدكقراطية 
هي الأخحرى هو تنظيم العلاقات 
الدنيوية, 
ثالغا : المشاركة السياسية : 

للمشار كة معان قاموسية تشمل : 
الدحول ف الشئ وتكوين حزء منه 
بأشكال عديدة. بعضها قسرى وبعضها 
عفوى أو طوعي” . ومن الشائع النظر 
إلى المشاركة على أنها فعل نابع من 
إرادة خرة . إنه يع المساهمة من 
جحانب أطراف علاقة تضيق أو تتسع في 
تنظيم وصياغة وتنفيذ شتى المشروعات . 
المتعلقة بالصالحٌ المشترك الجامع بينهم ) 
وني تعزيز ذواتهم (التعددية بكل صورها 


روم او ستو سر بره إلى أمرين أن الذي يجعل الغرب «غريًا» هو جملة ثوابت تتمثل في ؛ النزاث الكلاسيكي والمسيحية 
الغربية واللغات الأوربية وحكم القانون والتعددية والمحتمع المدني والفردية والأحهزة النبابية » وأن الثقافة الغربية فريدة يحكم هذه 
المدخلات وبالأخص بإعتبار المدحلين الديئ واللغوي : وأن الاتاه إلى اوجح ارح رارم 2310 اللغرية 1 


والدينية و الثقافية أعمذ قن الاطرا اد ممع التحديت . 


انقطر : .أو/ا ,096,1996] .لاولا ,15|ة]كم نرواوره ,أه5ئ8 امنا املظ نوادلا 651/ها 1156 ا م اولا10ة5 


- 28.28 6 ,ولط ,75 


(7) عرّف قاموس أكسفورد المشاركة يأنها : المساهمة في معاناة شخص ماء أو ان عمل أو موامرة ما , 0 
.620-621.م لالقممناء أن 5/قم)قه! لقعمةا30 000 ,لزلميولا .8.5 . 


ومعتى ذلك أن هذا المفهوم قابل لأن يكرن ذا مضمون إيجابي أو سإبي : وهو بجحماجة وال بجوي جتن اعابت انظر أيضنا 0 


السيد عليوة؛ ميادئ علم السياسة؛ الشاهرة ا 85" , 


بحلدت المسلم 
المغاصر 
وأشكالها) ووحدة نسيجهم (فكرة البناء 
الواحد أو النسد الواحد) . 

والمشاركة السياسية هي بوجه عام : 
الأنشطة الإرادية الي يزاولها أعضاء 
اجتمع بهدف اختيار حكامهم وممثليهم 
والمساهمة ف صنع السياسات والقرارات 
بشكل مباشر أو غير مباشر . 
وسنكتفي هنا بالإشارة إلى مقومات 
والديمقراطية » مع ضرورة تذكر أن لهذا 


المفهوم أبعاد إجتماعية ثقافية اقتصادية' 


إعلامية تصب في التحليل الآخير في 
بوتقة القاسم المشترك بين. الليمقراطية 
والشورى» ولكن ابحال لايتسع لرصدها 
وتحليلها . وتتمثل مقومات المشاركة 
السياسية فيما يلي( : ْ 

* لامركزية السلطة . 

* تفويض السلطة .. 

5 مراقبة السلطة . 

* تداول السلطة . 


ومن الشواهد على محورية توفر هله. 


اللفقومات الأربع في الليمقراطية 
والشورى: 


السنة الثالثة والعشرون2 العدد )8١(‏ 


أ لامركزية السلطة : ليس الأمر 
بالشورى مقصورا على الحكام ولكنه 
موجه ف الوقست نفسه إلى الجماعة 
بكاملها ؛ أى المجتمع ف شتى علاقاته 
الرأسية والأفقية . ويقول الحسن بن علي 
«علم الله أن نبيه ليس بحاحة إلى مشورة 
ولكنه أراد أن يستن به من بعده». 
واشتراك الأمة في الشورى قاعدة أساسية 
في الإسلام .. .لما كانت الشورى تحتا بج 
إلى معرفة وقدرة على الاستنباط فإن 
الطابع النعبوي للشورى في المسائل 
الدقيقة قائم بالدنسبة للشورى 
والديمقراطية معًا ؛ مع توسيع نطاق 
الشورى وحرية إبداء الرأى لتشمل الأمة 
كلها . ومن المقومات الأساسية لتعزيز 
الشورى في الإسلام والجمع بين مزايا 
المركزية واللامركزية : صلاة الجماعة 
والدمع ومؤتمر الحج السنوى وغيرها("©. 
وتحقق الدمقراطية » أو بالأحرى تسعى 
إلى تحقيق اللامركزية » حيث يشارك 
الشسعب. كله في السلطة في ظل 
الدعقراطية المباشرة أو اللكقراطية شبه 
المباشرة » كما يشارك عن طريق نوابه 


(القاهرة 56) ص 145 899ب .11١‏ 


(1) د, نمس مرغيئ علي » القانون الدستوري » القاهرة : عالم الكتب : 8١ ص٠» ١978‏ ه15. 


حوار نواة الشورى والديمقراطية : رؤية مفاهيمية 


د . السيد عمر 


وبطرائق شستى في ظل الليكقراطية غير 
الباغرة . 

ب - تفويض السلطة : أصبح مجتمع 
والدولة ظاهرتين بالغ التعقيد الآن 
بحيث تستحيل بمارسة كل فرد في 
امجتمع السالطة بنفسه. وبات من 
الضرورى اللجوء إلى تفويض السلطة » 
معنى إنابة البعض في ممارستها وفق 
ضوابط ومحددات معيئة ترئيط بالزمان 
والمكان . وتفويض الس لطة في ظل آلية 
الشورى واضح ثمامًا في التحربة العمرية 
السابق ذكرها . وتفويض السلطة فقي 
ظل كل الأنظمة الليكقراطية بدهية غنية 
عن البيان . 

بج - مراقية السلطة ؛ ترتكز 
الشورى كسمة إساسية لنظام الحكم في 
الإسلام غلى مجموعة من وسائل مراقبة 
السلطة » تشمل : ضمان حق مراجعة 
الحكام مع تقديم صيغة للمعارضة مع 
السمع والطاعة ف المعروف » وإسناد 
مهمة تقويم الحكام إلى أهل الحل والعقد 
في المقام الأول ؛ واعتبار الشورى لازمة 
مع مراعاة ألا تفوت إتخاذ القرارات 
السياسية كو المطلوبة ؛ وإرساء 


قاعدة تقض القرار.إن م يتأسس على 
شورى تتناسب مع درجحة عموميته 
والتسليم بحق المساءلة المتبادلة بين الحا كم 
والمحكوم معوضع ضوابط لأداء 
المعارضة السياسية في مراقبة الحاكم : 
وحظر احتجاب الحكام النحليين عن 
الرعية ويتيسر قدرة الرعية على توجيه 
الاتهامات لهم وتشجيع الوجهاء علي 
نقل شكاوى الرعية وطلباتها » وتوسيع 
مهمة البريد الرسمي كققداة لتقل مطالب 
الأمة والرقابة الشعبية علي السلطة("© . 
أما عن مراقبة السلطة كأحد سمات 
الليكقراطية فتتجلى ف أمور كثيرة نذكر 
منها : الاستفتاء الشعبي و الاعتر اض 
الشعبي والرقابة الدستورية والقضائية 
والشعبية والفصل بين السلطات . 

٠‏ د - تداول السلطة : من الأوهام 
التى يرددها البعض أن الخليفة نائب عن 
رسشيزل ال . والصحيح أن أمساس 
الخلافة البيعة » والخليقة نائب عن الأمة. 
واختياره مسألة رأى ومشورة . ودليل 
ذلك أن المسلمين سموا عمرًا خليفة 
خليفة رسول الله » فقال عمر «إن هذا 
يطول» .معن الحاحة إلى ضم كلمة 


)١(‏ انظر ف تفصيل ذلك : د اليد تن #الدر و لايس السقرة سب السام »اعد الال لفك الإسلاي » 1 ص 


.ا١58-‎ ١4 


مملة_ المسلم 
المعاصر 

حليفة إلى اللقب مع كل خليفة جديد . 
ولو كان الخليفة نائبًا عن الرسول لا 
كان هناك محل لإطالة اللقب. 
والمسسلمون بتسمية خليفتهم «أمير 
المؤمنين» نفوا عنه أن يكون خليفة الله 
أو خليفة نبيه » وأكدوا أنه وكيل عن 
الأمة ونائب عنها موحب عمد ميرم بين 
أهل والمل والعقد والأمة والخليفة 
ومحكوم بالقرآن والسئة . . 

ويؤكد ذلك يمجانب تقرير حق 
الخليفة في الاستقالة وحق الأمة في عزله 
مبدأ تداول السلطة في النسق الأعلى 
لمنظلومة اللخلافة . أما في الأنساق الأدنى 
من السلطة فإن الصحابة كرسوا مبداً 
تداول السطة وصاغوا جملة من القواعد 
الكفيلة باستقرار السلطة وتداوها في آن 
واحد . 

خلاصة عامة : يتضح من المعاللجة 
السابقة أن العلاقة بين الشورى 
واللعقراطية جوهرها هو المشاركة . 
وركما يتسنى بتحليل المشاركة كمفهوم 
شامل متعدد الأبعاد » وتحليل مفهزمي 
الشورى والليمقراطية كاليتين سياسيتين 
مرئتين في أشكالهما وأساليبهما الخروج 
من دوامة رفض إحداهماء أو الطن 


السنة الثالئة والعشرون العدد .)8١(‏ 

بإمستحالة الجمع بينهما » أو المخلط بين 
استيراد الطرائق والأساليب الديمقراطية 
وبين إحلال المنظومة القيمية الغربية حل 
المنظومة القيمية الإسلامية كإطار 
مؤسسي حاكم لتلك الطرائق 
والأساليب» وقد يعفينا ذلك أيضًا من 
ادل العقيم الذي يفرغ الشورى من 
محتواها بالزعم بأنها غير ملزمة بإطلاق 
أو معلمة بإطلاق . فالقول بأنها. ملزمة 
في كل مراحل صنع القرار السياسسي 
مرادف للاستبداد والتعطيل إذ لابد أن 


ينفسح الخال أمام احتيار بديل من بين 


عدة بدائل » وتبئ رأى من بين عدة 
آراء » والقو ل بأنها «معلمة» يعد اتَخاذ 
القرار يعني الشلل السياسي واستحالة 
الحزم . وينبغي أن يكون السؤال المحوري 
المطروح ليس : أيهما أفضل الشورى أم 
اليكقراطية فذلك طرح متحيز ويتضمن 
مغالطة عفوية أو مقصودة . والسؤال 
الجدير بالبحث عن إحابة له : ماهي 
المرحعية والضوابط الحاكمة لكل من 
الشورى والديعقراطية ؟ وعندها تغدو 
اللقارتسية مكح » والقب ول والرفون 
واردين» والبحث عن «الكلمة السواء» 
بين المفهومين ميسرا . 
والحمد لله وم العالمين . 


12124 


-١55- 


إلى الرسائل الجامعية 


نعود بعون الله إلى تنشيط هذا الباب » وسنوالي تباعًا إن شاء الله نشر عناوين 
الأطروحات وأسماء باحثيها في الجامعات المختلفة, والقليل من هذه الأطروحات وجد 
طريقه إلى النشر ء ونحن نهيب بالناشرين المساهمة في نشر هذا العلم امحبوس في 
خزانات الجامعات. ونطمع في أن يكون نشر هذه العناوين ذا فائدة للباحثين. 

ونبدأ ببيان مجموعة من أطروحات كلية الشريعة والقانون يجامعة الأزهر . 


ا 


- |النسارات البحرية المشستركة في الشريعة | اللجبا يل 
الإسلامية والقانون البحري. 

ربان السفينة في الفقه الإسلامي والقانون | إبراهيم أحمد إبراهيم الحسيتي ‏ ' 
البحري. ظ ٠‏ ظ 0 

المساواة أمام القضاء «دراسة مقارنة بين | إبراهيم أحمد عبدال رمن الشيخ © 
الشسريعة الإسلامية والنظم الدسسحورية ظ 


المعاصرة». 


الآثار الناشئة عن قيام حق الانتفاع وانتهائه | إبراهيم صالح إبراهيم سيد أحخد 
في الفقه الإسلامي. [ [ 

استقرار الملك فق العقود في الفقه الإسلامي | إبراهيم عبدالرازق الخولي 
والقانون الوضعي. < ا ا الى 
الاختيار للوظيفة العامة في النظام الإسلامي إبر اهيم عبدالصادق محمو د 
دراسة مقارنة بالنظم المعاصرة ‏ لت 5 


١ 5107- 


المسلم السنة الثالئة والعشرون العدد(١4)‏ 
ووو و سر اا سس اس ا وري مط لض ا ا ا سسا ساروا 


الأصوليين تحت إشراف 5 لجرا 
والأصولي البارغ الأسستاذ الدكتور : 


إبرافيم عبد صايل الفهداوي / 
والقانون الدولي العام ظ 
تتويع العقوبة في الفقه الإسلامي 2027 إإبراهيم محمود على 
ضمانات المنهم (المدعى عليه) وحقوقه في |أبو السعود عبدالعريز عبدالعزيز 
|الشريعة الإسلامية والقوانين الوضعية 2 إهوسى 
-١‏ إحدود سلطة القاضي الجنائي في تفسير دليل أبو الوفا محمد أبو الوفا 5 

|الإدانة في الفقه الإسلامي والقانون الوضعي ٠‏ 

معاملة أموال العدو في النظام الإسلامي أبوبكر محمد أحمد أبوبكر 
درامة مقارنة بالقانون الدولي المعاصر 
الخمس: أحكامه وآثاره في الاقتصاد الإسلامي |أبوصالح محمد الفاتح قريب الله 
دراسة مقارنة بين ملاهب فقهاء الشريعة 
معاوبة بن أبي سفيان وأثره في 5 ف د إبراهيم أحمد الحسكي 
|الإسلام 
ظاهرة العرد إلى الجريمة في الشريعة الإسلامية | أحمد حبيب محمد السماك 
ا 00 
والعقاب 
العقربات التبعية د في الفقه أحمد حسني أحمد طه ظ 
الإسلامي والقانون الوضعي (دراسة مقارنة) 
البيوع البحرية في الفقه الإسلامي والقانون | أحمد زكي أحقد عريس 
البحري 


-١ 4غ‎ 


باب تحدمات مكتبية دليل الباحث فك الرسائل الدامعية. 


كك ا 0 


عقد نقل المسافرين بحرًا وأمتعتهم دراسة ا 

مقارنة في الفقه الإسلامي والقانون البحري 

سلطة رئيس الدولة في مجال العقوبة في |أحمد عبدالحفيظ عبدالسميع 
السياسة الشرعية ا 

عقد المقاولة في الشريعة والقانون ‏ 2 أحمد عبدالحكيم أحمد العناني 
باحك الاجتهاد عند الأصوليين وأثرها في |أحمد عبد ا لحكيم أحد حمام 
اختلاف الأحكام 

عمر بن عبدالعزيز واليّا وفقيها أحمد عبدالعزيز عرابي 
الشورى في الإسلام والفكر السياسي المعاصر | أحمد عبدالفتاح جاد رسلان 
أبوالبركات الشيخ أحمد الدزدير وأثره في | أحمد علاء الدين عبدالحميد دعبس 
علم الفقه | ظ | ْ 
جربمة الرنى بين إقامة الحد ودرئه وتخفيفه2 |أحمد قمر الدين الحاج حمرة 
تدخل الدولة في الدشاط الاقتصادي الفردي |أحمد محمد أقد سليمان السعد 
أحكام الالتزام في الفقه الإسلامي أأجد تحمد محمود أبوسعده 
أحكام الموارد المالية في عهد الرسول صلى | أحمد مصطفى حنار 

الله عليه وسلم 

موقف الشريعة الإسلامية من اللقطة بحث اند مصطفى سليمان 

فقهي مقارن 

حقوق غير الململمين وواجباتهم في دار | أحمد مصطفى قوجه أر 
الإسلام في الشريعة الإسلامية والنظم 

الوضعية (دراسة مقارنة) | 0 ' 
الإنتاج في ضوء القيم الإسلامية 2 22 أأديب هفلح صالح حوراني 
نظرية الاستهلاك في الفقه الإسلامي والقانون | أسامة محمد حسن العبد 
الوضعي 


-١ ةع‎ 
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ظروف الجريمة وأثرها في العقوبة 

إنقضاء العقد بالإلغاء والرجوع في القانون 
المدئي (دراسة مقارنة بالفقه الإسلامي) 
أحكام الجنين في الشريعة الإسلامية 

انقضاء الخصرمة بغير حكم دراسة مقارنة بين 
الفقه الإسلامي والقانون الوضعي 

الموانع الشسسرعية وأثرها في العبادات 
والمعاملات في الفقه الإسلامي ئ 
الأمان وأحكامه في الشريعة الإسلامية 
علاقة المسلم بغير المسلم في العقود 
اخعلاف المتبايعين وما ينترتب عليه (دراسة 
فقهية مقارنة) 

الحقوق الناشكة عن عقد المزارعة في الفقه 


إسماعيل خليل جمعة 
إماعيل عبدالبي عبدالجواد شاهين 


إسماعيل محمود عبدالباقي 
السعيد محمد الأزمازي عبدالله 


السيد حافظ خليل السخاوي 


السيد حسن صقر زايد 
|السيد طلبة السيد فايد . 
السيد عبدالحميد عبدال رمن 


السيد عبدالعزيز أحمد العدوي 


الإسلامي 

كتاب الوصايا هن كتساب اللخيرة للإمام | السيد عبدالمقصود عبداللطيف 
القرافي 

نظرية الاشتباه في الفقه الإسلامي |السيد عبدالمقصود عبداللطيف 
السياسة المالية لدولة الخلفاء الراشدين السيد يوسف أحمد شادي 
أصول وقواعد فقه إبراهيم النخعي العجاني أبوبكر علي 


المسسئولية الناشئة عن وضع اليد في الفقه | المادي السعيد عرفه حسب النبي- 


]أهير محمود السيد أححمد أبوعيده 
مقارنة بين الشريعة الإسسلاهية والقانون | 
الوضعي 


١6٠: 


باب خخدمات مكتبية . ْ دليل الباحث إلى الرسائل الجامعية . 


6 ضيه | لضت إيست 


العلاقة بين السلطات في النظام البرلماني | بكر أحمد راغب لل 


سياسة الدولة الأموية في تصريف شكونها | جودة عبدالغني بسيوني 

المالية في ضوء الشريعة الإسلامية 

الإهام الشافعي وأثره في أصول الفقه 

الشسيخ شهاب: الدين أحمد بن حجر افيتمي أحسين عبدالحميد حسين أبو العلا . 


المكي وأثره في علم الفقه 

منظور الشريعة الإسلامية للضرائب غير أحسين 3 محمد منازع 
المباشرة دراسة مقارنة بالمالية العامة 

الأسس التي قام عليها تشريع الجهاد في د السيد عبد الله لعجي 
الإسلام 

نظام الاتهام وحق الفرد وامجتمع في هد 0 “قدي رجب عبدالفني حسن 
الجدائية في الشريعة والقانون 

دلالة الحقيقة والمجاز على الأحكام الشرعية | حمدي صبح طه 

وأثرها في الفقه الإسلامي : . 

الشيخ محمد الأمير وأثره في الفقه المالكي ظ “تمدي عبدالمنعم شلبي 

حكم التغذي والتداوي بالمحرمات في الشريعة خابل إبراهيم شكري قيض 
الإسلامية 

0 الوديعة في الفقه الإسسلامي رايت خليل محمد -- نصار ' 


1١1 


جلت المسلم السنة الثالئة والعشروت2 العدد (41). 


سس الك د 


مقارنة 


الحكم التكليقي في الشريعة الإسلامية 


حخابة البيئة من التلوث في الشريعة الإسلامية | رأفت عبدالفتاح محمد حلاوة 


نظرية التوكبل في الدعوى بين المتخاصمين في رجائي سيد أحمد العطافي الفقي . 


انتقال آثار العقود إلى الخلف الخاص في |رضا متولي وهدان 

الشريعة الإسلامية والقانو ن المدني 

المفدرة التكليفية للممول بين النظام المالي رمضان محمد أحمد الروبي 
الإسلامي والمالية الحديئة (دراسة مقارنة) 

المصالح المرسلة وأثرها في الفقه الإسلامي أرمضان محمد عبد هيتمي 
السلم والمضاربة من عوامل التيسير في |زكريا محمد الفالح القضاة . 
الشريعة الإسلامية 00 
سسلطات القأديب وضماناته في النظام | زين العابدين عبد العزيز السعدني 
الإسلامي والقانون الوضعي 

الفروق بين المتشابه في الفقه الإسلامي سالم محمد خليل مرة 

الغبن وأثره في العقود في الفقه 0 سعد الدين مسعد أحمد هلالي 
والقانون الوضعي 
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باب تحدمات مكتبية دليل الباحث إلى الرسائل الخامعية 


اك كا ااا 1 


د افيه التي تخالف فيها المرأة الرجل أسعد بن شارع بن عوض الحربي 
(الأحكام الخاصة بالمرأة) 
أمن الدولة الإسلامية في الداخل 
تكييف دور الفرد وامجتمع في مكافحة الجرعة | سعد جبالي عبد الرحيم 
الجنائية ورد الفعل الاجتصاعي حيالها بين 
الشريعة الإسلامية والقانون الوضعي 
الحرية الاقتصادية في الإسسلام وأثرها في |سعيد أبو الفتوح محمد البسيوني 
الوط ٠‏ 
القاضي الباقلاني وأثر وف أصول الفقه 
حجية الأخبار وك وا فت بينها عدد | سليمان محمد و 
تعارضها 
التعايش السلمي بين المسلمين وغيرهم داخل | سورحمن هدايات 
دولة واحدة 
النيابة عن الغير في التصرفات الالية -دراسة | سيف رجب قرامل 
مقارنة - بين الشريعة والقانون | 
الإمام أبو الحسين أحمد بن محمد بن أبي بكر عجان لاني برجن 
القدوري البغدادي وأثره في علم الفقه 3 
تنظيم الاسستدمارات العقارية قي الشريعة شكري صالح إبراهيم الصغيدي 


أثر القراءات في الفقه الإسلامي صبري عبد الرؤوف محمد عبد القوي | ٠‏ 


-١6؟‎ 


بملة المسلم السنة الثالئة والعشرون العدد )8١(‏ 
ل تن المعاهر 7 سو سو سوسوي سوه سير سوس ساك 59 


6 ضيه | سنت إقست 


الحماية القانرنية للمال العام في الفقه | صلاح إسماعيل الحداوي 
الإسلامي والنظم المماصرة 
الشاهد واليمين في إثبات الحقوق والقضاء أطلال أمين غراوي 
بها في الفقه الإسلامي (دراسة مقارنة) 
الأحكام المتعلقة بالأجبي في الفقه الإسلامي أعادل توفيق خالد محمد 
حق مقاومة الطغيان بين الشريعة والقانون إعاصم عبد الله“ الوكيل 
أحكام الوديعة في الفقه الإسلامي (دراسة |عبد الباسط يوسف عمارة . 
مقارنة) 

حجية الحكم الجسائي في الفقه ام عبد الحسيب سند عطية 


عبد الحسيب عبد السلام يوسف 


مباحث العلة في القياس عند الأصوليين عبد الحكيم عبد الرحمن أسعد السعدي 
نظرية المعاملة بالمثل في الحرب في الشريعة | عبد الحميد إبراهيم بركات أبو سعدة | 
|الإسلامية || سس 

إنفاق الصدقات في الدولة الإسلامية وآثارها |عبد الحميد حسن محمد واكد 
الاجتماعية والاقتصادية. 0 00 
نقض الأحكام القضائية في التشريع الإسلامي عبد الخالق غريب عبد المقصود ا 
أحكام القاصر في الفقه الإسلامي 302 إعبد الرحيم محمود محمد المحمود 
منهج المتكلمين في استنباط الأحكام الشرعية عبد الرؤوف مفضي خرابشة 

موقف الشريعة الإسلامية من فنون السحر إعبد السلام عبد الرحيم أحمد السكري 
والتصوير والغناء والموسيقى 

“قاية الضمان العام للداتنين بدعوى الإعسار | عبد السميع عبد الوهاب أبو الخير 


١6 


باب نخدمات مكتبية ظ دليل الباحث إلى الرسائل الجامعية 


العام مقارنا بالشريعة يعة الإسلامية 


تعزقاف 


1١ ده6ه‎ 


باب دليل 
الأطروحات المقترحة 


ا ؟ه - ب ارم 5 2 هات 3 - )0 
نحت باب ديل الأطروحات المقرحة اقتراحات عموضوعات للبحث بعضها يعناصر 
موجزة وبعضها الآخر بعناصر أكثر تفصيلاً , وقد لاقى هذا الدشر استحسانا عامًا من . 
الباحثين وكتب لنا بعضهم أنه استلهم موضوع بحث للماجستير أو الدكتوراه من هذا 
الدليل, ونحن نعود إلى تدشيط هذا الباب ا ات ل 

بغية الانتفاع بها كليًا أو جزئيًا من قبل الباحئين. 

0 هذا العدد بمخطط النظرية العامة لإثبات والنظرية العامة للإقرار . 


مخطط الإثبات (النظرية العامة) 
الملبحث الأول 
تعريف الإثبات : 
-١‏ الإثبات لغة, 
- الإثبات العلمي والتاريمني. 


- الإثبات في لاصصلاح الشرعي 


بي 


المبحث الثاني 
طبيعة قواعد الإثبات وموضعها من 
القانون: 1 ْ . : 
-١‏ هل هي قواعاد مه موضوعية 5 أو 
قواعد إحراءات أو مختلطة. 


-١‏ موضيع قواعد الاثبات من 
القانون. 

'1- عمومية قواعد الإثمات أو 
تخصيص كل فرع من فروع القانون 
بقواعد إثبات خاصة (خاصة المدني 


والجنائي). . 
00 المبحث اثالث 
مبادئ عامة في الإثبات: 
المطلب الأول. 


مبدأ النظام القانرني 3 الإثبات: 
(يبحث في المبحث الننادس): 


بجلت المسلم 
المغاصر 
المطلب الثاني 
مبدأ حياد القاضي وحدوده: 
المطلب الثالث 
الاثبات حق وواجب: 
- دور الخنصوم الإيجابي ا 
- إلزام الخصم بتقديم مستند تحت 


| المطلب الرابع 
قواعد الإثبات والنظام العام: 


١‏ - جواز الاتفاق على تعديل قواعد 


 .تابثإلا‎ 


-٠‏ تشازع القوانين الواحبة التطبيق 


(من حيث الزمان) على قواعد الاثبات. 


الممسبحث الرابع 
محل الإثبات: 
00 المطلب الأول 
القانون كمحل للإثبات: 
-١‏ إثيات العرف والعادة. 
؟- إثبات القانون الأحبي. 
المطلب الثاني 
الواقعة القانونية كمحل للإثبات: 
شرائطها : أن تكون : 2202 
-١‏ نحددة. 20 
؟- محل نزاع .. 
7 - غير مستحيلة . 


السنة الثالثة والعشرون العدد(١59)‏ 


4 - متعلقة بالدعوى : تشمل 
الإنبات المباشر وغير المباشر . 

ه- منتجة في الدعوى : تشمل 
اصطناع الشخص ديلا لنفسه. 

5- حائزة القبول : الواقعة المحرمة 
قانونا لمخالفتها للنظام العام أو الآداب . 

: الواقعة الى يشكل إثباتها إفشاء 


للأسرار ممنوعاغ قانونا . 


المبحث الخامس 

عبء الإثبات: 
١‏ - الإثيات على المدعي ف 
الدعوى. ب 

. وعلى المدعي عليه في الدقع‎ ١ 

؟- في الحقوق الشخصية الأصل هو 
براءة الذمة . 

4 - في الحقوق العينية الأصل هو 
الظاهر . ْ 
ه- مع القريئة القانونية غير القاطعة 
الأصل هو الثابت فرضا . 

5- الأصل ما هو ثابت فعلاً .. 

/- اثبات النفي. 
- إلزام الشخص تقديم مستند ضد 

4- إثبات سبب الالتزام . 

2, تنقل عبء الاثبات‎ ٠ 


مه 3 


باب دليل الإطر رو حات المقترحة 1 


-١١‏ هل قواعد الإثبات من النظام 
العام (أو التعديل الاتفاقي لقواعد عبء 
الإثبات) . ْ 


المبحث السادس 
طرق الإثبات: 
المطلب الأول 
مذاهب الإثبات: 
المذهب المطلق 
المذهب المقيد 
المذهب المختلط 
المطلب الثاني 
طرق الإثبات المقررة فقهًا: 
المطلب الغالث : 
تصنيف طرق الإثبات: 
-١‏ مباشرة وغير مباشرة / عادية 
وغير عادية. 
-١‏ الكتابة (مهيأة) .وما عداها (غير 
مهيأة). 0 9 
'- ملزمة للقاضي وتقديرية 
للقاضي. ٠‏ 
4- طرق أصيلة وطرق تكميلية 
وطرق احتيالية. 


ه- ذات قوة مطلقة ومقيدة» ‏ 


وطرق معفية من الإثبات.٠‏ . 


مخطط الإقرار 
مبحث تمهيدي 
مقدمات . 
المطلب الأول 
تعريف الإقرار ودليل حجيته: 
أولاً : تعريف الإقرار لغة . 
ثانيًا : تعريف الإقرار شرعا. 
الثا : دليل ححية الإقرار شرعا من 
الكتاب والسنة والإجماع . 
المطلب الثاني 
طبيعة الإفرار وتميزه عن غيره 
أولا : تحليل طبيعة الإقرار : هل هو 
تصرف خبري أم إنشائي أم حبري من 
حهة وإنشائي من حهة ؟ هل الإقرار ‏ 
دليل أم أنه ظرف يغين عن الدليل أم 
قرينة قانونية؟. 0 < 
ثانيًا : الفرق بين الإقرار والشهادة . 
المطلب الثالث 2 
| أنواع الإفرار وصوره وأحواله 
أولا : الإقرار الصريح (أو المباشر) 
والإقرار الضمئ (أو غير المباشر). . 
ثانيَا : الإقرار المكتتوبء والإقرار 
الشفوي. 


ثالقبا : الإقرار القضائي . والإقرار 


غير القضائي . 


-١65- 


بخجلةت المسلم ‏ 
-0 المعآصر 
أله لفصل الأول 
مقومات الإقرار وشرائطها 
تمهيد : عن تعداد المقومات وهي 
أربعة : امقر والمقر له والقر بد اراخل) 
والركن. 0 
ويشار إلى أن الشرائط نوعان : 
شرائط صحة وشرائط نفاذ » فيتكلم مع 
ا ع ا 
لشرائط النفاذ مبحث خخاص . 


ظ الفرع الأول 

المقر وشرائطه 

المبحث الأول 

شرائظ أهلية المقر 
٠‏ أهلية الأداء الكاملة ( حككم إقرار 
امحجور والس فيه والصبي والحنون 
والسكران؛ والمريض مرض الموت ...) 


المخث الثاني 
شرائط 0 ا 
أولاً : الحرية : 
ثانا : ل (حكم إقرار المكره 
اكراهًا ملجدمًا أو غير ملجئ. حكم إقرار 
الزوحة عن طريق تهديدها بالظلاق . 


حكم حمل المتهم على الإقرار بالإيهام» ‏ 


وبالوسائل العلمية الحديشة كجهاز 


2 أت 


. السنة الثالثة والعشرون العدد(١4)‏ 
الكذب ومصل الحقيقة وعمليات الدماغ 
... حكم إقرارات المسجونين السياسيين 
ويؤكدها السجين أمام القاضي وينفي 
وقوع التعديب 60 ٠.‏ 

ثالثا : المعلومية . 

رابعا : عدم التهمة في الإقرار (حكم 
إقرار المفلس). ٠‏ 

خامسًا : هل يشترط الحد ؟ (حكم 
إقرار الهازل). [ 

ساديًا : عدم اشتراط الإسلام. 


الفرع الثاني 
المقر له وشرائطه 
المبحث الأول ' 
شرائط أهلية المقر له 
- اشتراط أهلية الورجوب (يخرج 
الحيوان و 00 ش 
- اعتبار أهلية الوجوب فقط دون 
الغفل (حككم الإقرار ل 
ولعت 
- الإقرار للحمل والتفصيلٍ فيه . 


المبحث الثاني 
شرائط أخرى. 
- اشتراط المعلومية . 


باب دليل الإطروحات المقترحة 


ظ الفرع الغالث 

المقر به (محل الإقرار) وشرائطه 

أولا : - اشراط أن يكون واقعة 
يخرج الإقرار بالحكم الشرعي الوااجب 
التطبيق). 000 

ثانيًا : اشتراط أن يكون مما يترتب 
عليه حق - التفريق بين حق الله وحق 
العبد (بالنسبة للإقرار بالجرائم) . 

الثا : هل يشل ترط المعلومية ؟ 
(الشافعية واججلة م9/اه١‏ يجيزون الإقرار 
بالمجهول) . 

- حكم الإقرار بالمشاع . 

- حكم الإقرار بالحمل . 

- حكم الإقرار العام (م591١‏ 
المجلة). 

- ما يدحل في المقر به تبعا 

- الإقرار بشئ في شى. 

- استعمال لفظ «قٍ». 

- الإقرار بشئ بين غايتين . 

- الإقرار 0 والمبهم : : بشئئ ؛ 

0 ش 

رابعا 000 5 


واضحًا لا لبس فيه ولا غموض ولا 


أ حتمال للقأويل أو إثارة للشضك - 
اشراط الإقرار التفصيلي بالواقعة ث 
الجرائم لتنتفي الشبهة كما في الزنا . 


خامسًا : اشرراط ألا يظهر كذب 
الإقرار. » وألا يكذبه ظاهر الخال . 

- حكم الإقرار بالمحال شرعا وانحال 
العقلي. 0 
- قاعدة الاعتراف سيد الأدلة , 
زواع الالخراف وليل عيعه الضوهات 
فيجب أخذه منتهى الحذر . 

- هل يشترط البحث عن الدافع إلى 
الإقرار ؟ (قد يكون الإقرار بالجرمة 
ليقفلة ضمير المحرم» وقد يكون لتخليص 
اكحرم | م أو لتجنب جرعة أشد »ع 
أو للرغبة في الموث أو السجن أو للزهو 

6 

- هل ل توافر الانسجام . بين 
الإقرار والأدلة الأخرى؟ ظ 

- سلطة القاضي في تقدير الإقرار 
للتحقق من صدقه من ناحية مطابقته 
للواقع (وهو خلاف التحقق.من توافر 
ذاته ما يعود إلى 
سلطة القاضي بلا خلاف ) . 

(التفريق في القانون الفرنسي بين 
المدني - حيث دور القاضي سلبي - 
والجزائي - حيث دوره إيجابي) ٠‏ 

القانون الإنحليزي لا يفرق ظ ودور ظ 
القاضي فيه سلبي في الاثنين . 

النظرية الإنحليزية تسلب القاضي 


شرائط صحة الإقرار ف 


-١11- 


بملة المسلم 
”© المغفاسر 
سلطة تقدير الاعتراف وبالثالي حق 
تحرئته - النظرية الفرنسية تعطي القاضي 
هذين الحقين في الجزائي دون المدني) . 


افوخ الرايخ 
ركن الإقرار وشرائطه 
المبحث الأول 
الركن بوجه عام 
- التعبير بأي طريق كان ... 
المطلب الأول 
التعبير الصريح 
أولا : اللفظ (بيان الغفرق بين صيغة 
الإقرار بالوديعة والإقرار بالدين ) 
. ثانيًا :؛ الكثابة : هل: يؤوحذ بها ف 


الحراكه؟ ظ 
الها : الإشارة : هل يؤعحمذ بها ف 

الجرائم ؟ . ظ 

- إشارة الباطق - الحالات الى يوذ 

- إشارة الأعرس. ‏ 


المطلب الغاني 
التعبير الضمني 
ألا : السكوت : قاعدة لا ييسسنب 
إلي ساكت قول - اسئناءات ذلك . 
انها : الفمل : (هرب المنهم أو 
تصالحه مع انج عليه) - المرجحح أنها 


السنة الثالئة والعشرون2 العدد (41) 


معلومات تعين على التعمق في التحقيق 
لا أكثر) . 

ثالتًا : الدلالة : 
- هل يوعد بها في اللترائم؟ 
- هل طلب الصلح إقرار ؟ 
- هل طلب الشراء إقرار ؟ 

٠‏ المطلب الثالث 
شرائط التعبير 0 

أولاً : أن كرت الشيسة على سبل 
اليقين والزم (إشارة إلى الهزل وعطف 
على ما سبق أو عطف من هناك إلى 
هنا) . 

ثانيَا : أن تكون الصيغة منجزة : 
الإقرار المطلق » والإقرار المقيد » والإقرار 
المعلق على شرط . 

ثالئا : ألا يتصل بالإقرار ما يفسده: 

ب الاسطشناء وأنواعه وشرائط صحته. 

- الاستدراك وأنواعه 

- إشارة إلى مسألة الإقرار المر كب 
(الإقرار بالدين ووفائه) وبحرتنه وإنحالة 
على بحث أثر الإقرار (حجيته) . 

رابعا : هل يشترط بيان سبب 
الإقرار ؟ وما أثر حهالته . ' 


-717 ا 


باب دليل الإطر وعحات المقزحة 


المبحث الثاني 


هل يشرط لصحة الإقرار قبول المقر 
له أو تصديقه ؟ وهل يرتد بالرد ؟ 


المبحث الثالث 
الإقرار القضائي والإقرار غير القضائي 
المطلب الأول 


شرائط الإقرار القضائي 
أولاً : أن يكون بواقعة مدعى بهأ 
(ضده » ليخرج كلام الشاهد) . 
ثانيًا : أن.يكون أمام القضاء (الإقرار 
أمبام الشرطة والنيابة والخبراء ... ليس 
إقرارًا قضائيًا - هل يجوز للقاضي 
اعتماده أساسًا للإدانة ؟) ظ 
صور الإقرار أمام القضاء (شفويا أو 
تحريريًا أو ف مذكرة يقدمها ...) 
الغا : أن يكون أثناء سير الدعوى 
المقامة بالحق موضوع الإقرار. ‏ - 
المطلب الثاني 
الاستجواب 
أولاً : حق. القاضي في اسستجواب 
الخصوم. ظ 0 
ايا : حق الخصم في طلسب 
استجوابه » واستجوات خصمه ع 
ومشاركته في لحني شجوانن خحصمه .. 
(اشتراط أن تكون الواقعة منتجحة جائزة 


الإئبات). 

الما : امتناغ الخصم عن الإحابة : 
وما يترتب عليه . 

رابعا : حق القاضي وواحبه في 
مناقشة المتهم المقر بجريعته للتأكد من 


أركان اللجرمة وظروفها - لا يجوز 


-11 أ 


استجواب المتهم للحصول على اعترافه 
- ولا يكون الاستجواب إلا برضا 
المتهم . حق المتهم ف دق 
الإجابة . 

خامسئا : تلقين القساضي للمتهم 
بالإنكار . 

المطلب الغالثف 2 
الإقرار غير القضائي 

أولاً : إنبات وقوعه : تنصاب 
الشهادة اللازم لإثبات الإقرار . هل يتبع 
نصاب الشهادة على المقر به؟ هل 
يحلف منكر الإقرار على عدم إقراره ؟ 

لامي ل و لخر 
إذا تبت .. 

- لا حجية للإقرار غير القضائي - 
ولو ثبت - في مسائل الحدود إذ لابد 
من حدوث الإترار عبد عن ليه رايا 
إقامة الحد . ظ 
نالا : قضاء القاضي بعلمه بناء على 
إقرار أمامه تحارج مجلس القضاء. 


جلت المسلم 
د 00 > المغاصر 
المبحث الرابع 
تكرار الإقرار 
المطلب الأول 
الحالات التي يشرط 
فيها تكرار الإقرار 


7 18 . 
أولا : بيان الحالات » والمرات 


المشترطة والخلاف في ذلك : 


الزنى - السرقة - القذف - السكر 


- القتل .... 
ثانيًا : هل يشترط أن يكون التكرار 
في مجلس واحد أو عدة مجالس ؟ 
المطلب الثاني 
هل يعتبر الإقرار الثاني بالدين 
تأكيدا للأول أم إقرارًا بدين آخر 


المبحث الخامس 
شرائط النفاذ 
- مثالا الحرية بالنسبة للإقرار بالمال. 
المبحث السادس 2 
بطلان الإقرار غير المستولي للشرائط 
أولاً : نقص الأهلية . 
ثانيًا : الأكراه . 
ثالنا الصورية . 
رابعا : الغلط . 
٠‏ تخامسا : التدليس . 


1 أت 


السئة الثالئة والعشرون العدد(١81)‏ 


الفصل الثاني 
أحكام الإقرار 
الفرع الأول 
الأحكام العامة 
المبحث الأول 
الأثر الكاشف للإقرار 
أولاً : اخبار حمق وليس عطية ولا 
ثانيًا : الإقرار دليل قضائي على الحق 
وليس سيبًا له (م 1574 مجحلة). 
ثالثا : عدم جواز الإدعاء يحق بسئد 


نشؤه للإقرار. هل السند بالمديوئية الموقع 


المديونية؟ 
الببحث الثاني 
الإقرار حجة قاطعة على المقر 


أولاً : الإقرار أقوى من الشهادة. 
- القضاء بالاستناد إلى الإقرار لا 
الشهادة عند اجتماعهما والخلاف في 
ذلك. 

- إعفاء النصم من الإثبات بالبينة 
الشسخصية» وعدم قبولما بعده إلا في 
حالات استثنائية لتعدية الإثبات إلى غير 
المقر . 
٠‏ ثانيًا : عدم قبول إثيات العكس . 


1 ياب دليل الاطروسحات المقتر سحة 


الها : رجوع (أو ععدول) المقر عن 
إقراره : 0 
- الرحسوع الصريح والرحصوع 
ضمي (بتناقض الأقوال). 
٠‏ -رأي الظاهرية في عدم جوازه 

- للحطأ في الواقع . 

- الاستدراك : هل يعتبر رجوعا ؟ 
وهل يقبل ؟ وهل يعتير عدم قبوله تحزئة 
للإقرار ؟ ظ 

- الإاستناء المتصل والاسحتاء 
لمنفصل . 

- الرجوع شسبهة تسقط الحد عدا 
القذف » لتعلق حق الغير . الوقت المعتبر 
للرجوع في الإقرار المسقط للحد (قبل 


إقامة الحد » أو أثناءه» أو هربه من 


الحد). 

97 إمكان رجوع امتهم عن إقراره 
ب دار السلطات ف جمع الأدلة 
حتى تمام الدعوى لاحتمال رجوعه. 

رابعًا : دعوى المقر أنه كان كاذبًا في 
إقراره والخلاف في ذلك ؟ المواضع الي 
لا تسمع فيها دعوى الكذب . 


. المبحث الثالث ‏ ظ 
الإقرار حجة قاصرة على لمر 


| . المطلب الأول 2 
قاعدة الإقرار قاصر والبينة متعدية 
أولاً : لا يتعدى الإقرار إلى الدائن أو 
الشريك أو الورثة فيما بينهم.. 
انها : الحالات الي يتعدى فيها أثر 
الإقرار إلى الغير » والخلاف فيها . 
العا : الإقرار في الجزائيات : 
- الإقرار في الزنى قاصر على الممّر 
ويحد اللمر للقذف أيضئا إذا م يمر 
الطرف الآحر - إقرار المتهم على 
شركائه يعتسبر من قبيل الشهادة أو 
الاستدلال . ظ 
المطلب الثاني 
سريان الإقرار على 
ورثة المقر لخلفيتهم العامة 
20 االلمطلب الغالث 
عدم كفاية الإقرار في بعض الحالات 
- كالوكالة والوصاية وإثبات دين 
المشتري. . ١‏ 
في الجزائيات. : هل يكفي الإقرار ؟ 
في القوانين الحديشة: لا يكفي في 


١16 


ديك كه 
المغاصر 
الفرنسي والسورزي . ويكفي في المصري 
حوازًا وي الإنخليري وحوبا). - 
المطلب الرابع 
الاقرار حجة قاصرة في الدعوى 
التي وقع الإقرار بشأنها 

- لايعتبر حجة في أي دعوى 
أرى بين الطرفين » وإنما بحرد قرينة قد 
يستفيد بها الغير كذلك . ظ 


المبحث الرابع 
تجرئة الإقرار . 
أولاً : تفريق القانونيين بين : 
- الإقرار البسيط (تصديق المدعى 
عليه للمدعي قي جميع ما ادعاه). 
- الإقرار الموصوف («المقيد بأجل أو 
شرط من وقت نشوء الواقعة المقر بها). 
- الإقرار المركب : - مسن واقعة 
أله وواقية اغراف مرتبلة بها كالوقاء 
بعل المديونية 5 ا 
- من واقغتين لا تستلزم إحداهما 
الأخرى كالمديونية والمقاصة. 
ثانيًا : نظرية التجزئة ومشكلتها . 
ثالقا : أثر التجزئة في نقل عبء 
الإبات . 
:رابا النطرية القانونية فق 8 : 
- في القانون الفرنسي جائرة في 


السنئة الثالئة والعشرون2 العدد )41١١‏ 
الجزرائي دون المدني - بخلاف الإنحليزي 
فغير جائزة في الاثنين . 

- في الفرنسي التحزئة لا تصح إلا 
إذا كان. 'لاعتراف يشمل ارتكاب 
الجريعة ووقائع تتعلق بظروفها - أما إذا 
كانت الوقائع تنفي عن الجريمة أحد 
أركاتها فيجوز التجزئة ولكنها لا تعتير 
اعترافا . 


جامسًا : الخلاف بين المذاهب ف 


جواز تحرئة الإقرار : (الظاهرية والحنابلة 


ا 


وبعض الشافعية لا يجيزون التحرئة) . 


الفقرخ الثاني 
الأحكام الخاصة 
المبحث الأول 
أحكام خاصة ببعض أنواع الإقرار. 
المطلب الأول 


الإقرار بالزواج وبالدسب وبالوارث .. 


المطلب الثاني 
الإقرار بالوقف وبريع الوقف. 
وبشرط النظر على الوقف وبالوصية.. 
ظ . المطلب الثالث 
الإقرار بالهبة 
المطلب الرابع 
الإقرار بالشمن 


5 ليل الإطروحات المقترحة 


المطلبالخامس 
الإقرار بالشفعة 
المطلبي السادس 
الإقرار بالشركة 


المبحث الثاني 

أحكام خاصة ببعض أنواع المقرين 
المطلب الأول 

إقرار المريض مرض الموت 

أولاً : للورثة. 

ثانا : للغير. 
المطلب الثاني ظ 

إقرار اللقيط والإقرار عن اللقيط 
المطلب الثالث 

إقرار الوصي وإقرار القيم على الوقف 

المطلب الرابع 

الإقرار عن الغير وإقرار الوكبل 

بالخصومة على مو كله 

المطلب الخامس 

الإقرار بالصورية (الإقرار بالدين أو 


العين لغير صاحب الصلك) 
المبحث الثالث 
أحكام خاصة ببعض صور الإقرار 
الإقرار بالكتابة 
أو : بيهان الفرق بين الإقرار 
بالكتابة والإثبات بالدليل الكتابي. 
(يراعى أن الإأثتبات بالكتابة ييبحث 
تفصيلاً في مكان آحر حاص به من 
موضوع الإثبات). 
ثانها : بيان بجمل عن الإقرار يطريق ‏ 
الكتابة - الأمر بكتابة الإقرار إقرار. 
ثالنا : أنواع خاصة من الإقرار 
بالكتابة: 2 ٠‏ 
-١‏ التوقيع (تبحث حالة إنكار 
التوقيع) . 
١‏ - قيود التجار . 
-٠©‏ الإقرار المكتوب الذي يرى في 
الركة (م ١51١‏ بحلة) . ظ 
4 - الصكوك والوصولات. 


إعزفعزفا ا" 


١ 17 


0 0 ش 2 ل كات 
من أجل ا إاضاءة 0 2 20 
بشغلها الفكر العربي الاسلامي المعاصر 
ومصادره الأصيلة. 


الصفاف الاملامة ‏ 


د أداة يحناجها الباحتون والعلماء. ودايل سسمتتخد مه طلاب 
الدراسسات الاسلامية, وم رجسع. 0 تستغني عنه المكتبات 
ومؤسسات التوثيق والمعلومات. 

#د. نظام معلومسات متكامل تعالج إشاراته الببيليوغرافية 
وكثسافها التتحليلى التبادلى محتويات 5-2 المعلومات 
العريبة الاسلامية يعمق وشمولية. 

محلة قصلية .تعنى بالموضوعات الاسلامية كَّ المطبوعات 
العربية..صدر العدد الأول منها في مطلع العام 1146 مغطيا 
الدوريات الصادرة منذ العام 1584 والكتب منذ العام 1941. 
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